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الى اسرتى c‏ والى استاذى الدكتور عاطف 
العراقى اهدى هذه اللمحة الميتافيزيقية المتواضعة € 
سائلا المولى عز وجل أن تنال رضاهم جميعا € وان 
يحفظهم الله تمالی جميعا لما فيه خير الانسائیة 
جمعاء & 
صبرى عثمان محمد 


تصدیر عام : d‏ ہو ا وہ ون : 
لیس ثمة شك ف أن هناك فكرا فلسفيا ثبت فى الاسلام,» له رجاله 
ومدارسه c‏ له نظرياته ومشاكله c‏ له خصائصه ومميزاته » على اساس 
أنه شب ونشا فى ظل الاسلام c‏ وتاثر بتعاليمه » وعاشٰ فی :جو حضارته» 
وأسهم فيه المسلمون فى المشرق والمغرب › وذلك دون اهتمام: واعتداد 
بفوارق الدم أو الموطن * 
à‏ * 5 بس 5 8 moy‏ آم 
ومن أهم هذه الفرق الكلامية ھی فرقة المعتزلة. ؛ فهم: » وبعق — 
اى المعتزلة هم الواضعون الحقيقيون لعلم الكلام ٠‏ 


ولا تكاد توجد فكرة هامة فيه , 'الا ولها أصل لديهم ٠‏ عرضوا 
لبعض مشاكله فى اوائل القرن الثانى الهجرى » وشغلوا به نحو قرن 
ف دراسة جادة ومتنوعة ٠‏ والحق أن مدرسئة المعتزلة .هن ا لخصب 
“المدارس العقلية فى الاسلام فكرا ورجالا » فلسفت امورًا لم n "Ciis‏ 
قبل c‏ وغالجت مشاكل فيها عمق ودقة کالکمون és ra! ari‏ 
وابتكرت حلولا جديدة ٠.‏ 


وتحت اسم دراسة العقائد إغعرضت للاخلاق والسياسة bed‏ 2 
وما بعد الطبیعة » حلولا جديدة 5o.‏ : 
pM. 5‏ تنصب على الاله والكون والإتساق ب .ومن اضق 
فلسفة الاسلام uu‏ . 7ئ0۵ 


iw‏ یك بیج 


؛ ووفر.لهذه المدرسة نخبة من المفكرين فى TE‏ 
.تعاصروا .أو تلاحقوا c‏ وتنافسوا فى البحث. والدراسة ف.:حرية وطلاقة » 
فقد عارص الزميل زميله ». والتلميذ. استاذہ » às‏ .هذه :المعارضة :قوتهم 
وضعفهم فى آن واحد c‏ وحققوا انتاجا عزيزا انه تشير اليه بی د وكتب 
#الذين aas‏ اح : bee‏ 1 


وک D ba. daos acr‏ أن gl ies‏ ئ0" انهم 

یؤمنون بالعقل الايمان كله ؛ فكانوا يحكمون العقل فى كل j—‏ من 
+ الامورالتى يقولون بها'» على اختلاف انواعها c‏ سواء اكانت ف الجاني 
الطبيعى ای ( الفيزيقى ) c‏ او ف الجانب الالھی أو (الميتافيزيقئ). 3 


0 مم 


فهم على حد قول استاذنا الدكتور مدكور » اشبه ما يكون بديكارت 
بين العقليين المحدثين » لا ينكرون النقل او الوحى c‏ ولکننا asi‏ أنهم 
يخضعون التقل لحكم العقل ٠‏ 

وكانوا يقرون أن ( الفكر قبل السمع ) ٠‏ 

فيؤولون المتشابه من الآيات القرآئیة » وكانوا يرفضون الاحاديث 
التى لا يقرها العقل ٠‏ 

ولعلهم فى ردهم على خصوم الدين » وردهم على معارضيهم كانوا 
يضطرون لان يلجئوا اولا الى العقل والمنطق ٭ 


ولذلك فهم _ ای المعتزلة ‏ قد الموا الماما شديدا بالآراء الدينية 
والتراء الفلسفية المحيطة بهم على اختلاف انواعھا ومسائلها ٠‏ 


ولكن نزعتهم العقلية الغالبة كانت تدفعهم الى أن يطبقوا قوانين 
العقل على عالم السماء (C‏ كما طبقوها على عالم الارض » فقادتهم 
هذه النزعة الى آراء لا تخلو جراة » وانتهت بهم الى ميتافيزيقا 
( فلسفة الهية ) لا تلتزم دائما كل ما ينبغى من معانی الجلال والكمال 

ونجد أن المعتزلة فى معظم آرائهم c‏ كانوا یقدسون حرية الرأى » 
وبخاصة مع معارضيهم » خلافا الى أنهم كانوا يقدسون هذه الحرية 

فقد کانوا يستمعون من خصومهم الى أغرب آرائهم التى يقولون 
بها » فانهم کانوا يتعارضون ء ويتناقضون فى تفاصيل كثيرة ٠‏ 

وفيما نعتقد أنه لا توجد مدرسة كمدرسة المعتزلة اعتدت باستقلال 
الرای » وقد كان لهذا الاعتداد اثره فيما حدث فى صفوتها من انقسام 
وانشقاق c‏ وبلغ الامر بهم الى انهم کانوا يكفرون بعضهم *Vàs‏ 5 

وهذه التهمة شاعت فى كثير من الفرق الاسلامية التى ظهرت فى 
ذلك الوقت » وهذا لا يتصل بصميم العقيدة الاسلامية » التى كانت تامر 
الناس بالتسامح » وعدم المغالاة فى آرائهم ٠‏ 

هذه مقدمة أو لمحة موجزة عن هذه المدرسة » وهى مدرسة 
العتزلۃ » التى عرضت لموضوعات علم الكلام فى نسق مذهبى متكامل ٠‏ 


سیب 


وجدیر بالذكر أن & 5 " — 
كلامية ء فقد » ان نذكر هنا » أن مدرسة المعتزلة ليست أول مدرسة 
5 سبقتها » وربما لبعض آرائها فرق كالجهمية » والقدرية ٠‏ 


ولكن المعتزلة أهم فرقة عرضت موضوعات 

tm‏ فرفة عرضت موضوعات علم الكلام فى شكل 
جس > الي یں علم الكلام تناقش فى اطار الحدود 
io.‏ زلة ٠‏ ويعترف لهم خصومهم والمنصفون 


قلت فيما سبق » أن هذه الفرقة وهى فرقة المعتزلة » قد سبقتها 
d‏ دا سبق » ان لفرقة وهى فرقة المعتزلة » قد قت 
فرق أخرى كفرقة القدرية c‏ ونظرا لان هذه الفرقة قد ذابت فيها » 
ومن » أجل كل هذ فائنا سوف لا نتعرض فى بحثنا هذا الا qa‏ هذه 
pun‏ وأقواها اشرا وابعدها تاثیرا فى الفكر الاسدمى ؛ على ذا 
١‏ اس © فاننا آثرنا أن نشرع بالحديث عن | x Pf dus‏ 
فرقة المعتزلة . di li‏ 0 


الفصل الاول 
عوامل نشاة المعتزلة واهم أصولها 
اولا 1 عوامل نشأتها ٠‏ 


ثانها : الاصول التى أجمعت عليها ٠‏ 


i 
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أولا : عوامل نشاة المحتزلة ٠‏ 
هناك عدة آراء بصدد العوامل التى ساعدت على نشأة هذه 
المدرسة » وكذلك سبب اطلاق هذا الاسم عليها وهو تسميتها بمعتزلة . 


ويورد لنا كثير من المؤرخين الى أن السبب فى تسميتهم بهذا 
الاسم » أن هناك واحد دخل على مجلس الحسن البصرى » فقال له ء 
لقد ظهر فى زماننا جماعة يكفرون أصحاب الكبائر » فمرتكب الكبيرة 
فى نظرهم ‏ کافر وهم وعيدية الخوارج c‏ وهناك جماعة اخری يرجئون 
الى يوم القيامة» فالكبيرة عندهم لاتضر مع الايمان »ولا يضر معالايمان 
معصية € كما لا ينفع مع الکفز طاعة »> وهم مرجئة الامة ؛ اذن فكيف 
تحكم لنا فى هذا الموضوع ؟ ! ۱ 


فقبل ان يجيب الحسن البصرى c‏ قال واصل بن عطاء » وهو 
تلميذ من تلاميذه كان فى مجلسه ١‏ انا لا اقول ان مرتكب الكبيرة مؤمن 
مطلقا » ولا كافر مطلقا c‏ بل هو فى منزلة بين المنزلتين » ای لا هو 
مؤمن c‏ ولا هو كافر » ولكنه فاسق * 


وبعد ان قال واصل بن عطاء هذا القول » قام من مجلسه واعتزل 
سارية أو اسطوانة من اسطوانات المسجد » وذلك حتى يقرر ما اجاب 
به على جماعة من اصحاب الحسن البصرى ؛ فقال الحسن عندكد : لقد 
اعتزل عنا واصل بن عطاء € ومنذ ذلك الوقت سمى هو واضحابه 
بمعتزلۃ(١)‏ 3 


وهذه هى الحادثة المشهورة فى تاريخ ظهور هذه الفرقة » ولكن 
مع شهرتها الا أن الابحاث الحديثة لا تجد فيها مبرزا عقليا كافيا : 


p‏ أن هذه القصۂ لا تشير الى رأى الحسن البصرى وذلك حين 
أجاب تلميذه واصل بدلا عنه » فان رای الحسن البصرى بصدد هذه 
المشكلة التى كثر فيها القول كان معروفا فى ذلك الوقت ایضا c‏ فهو 
فاسق أو منافق(؟) ٠‏ 


٠ ٦۷٦ ص‎ € deal الشهرستانى : الملل‎ )١( 
4 1١56 الخياط : الانتصار € ص‎ (Y) 


ے١۱‏ ےم 


وهناك رواية اضری تقرر ان الذى اسماھم بهذا الاسم هو 
قتاده بن دعامه السدوس ( المتوق ۷ a‏ ( دخل مرة من المرات ٤‏ 
مسجد .البصرة ء وکان .اکمھا » فاذا بعمرو بن عبيد ونفر معه » فاقهم 
.وهو يظن انها حلقة الحسن البصرى » فلما عرف انها ليست له فقال: 
انما هؤلاء المعتزلة ثم قال عنهم ٠‏ ومنذ ذلك الوقت ؛ سمو بالمعتزلة(؟) 


ولكن لم تكن هذه الحادثة هى بداية ظهور لفظ المعتزلة على هذه 
الفرقة » فقد اطلق هذا اللفظ من قبل بالمفهوم السياسى على من 
اعتزلوا الحربٰ ‏ بین علی بن kid‏ طالب وخصومه(1) 0 : 

وجدیر بالذكر أن تقول ان اسم المعتزلة لیس هو الاسم الوحيد 
الذى أطلق على هذه الفرقة ٠‏ وائما: سميت بأسماء كثيرة » كالقدرية 
لقولهم بالقدر » وقد cud‏ هذه الفرقة كذلك باسم الجهمية ٠‏ 


وهناك بالاضافة الى ذلك أسماء أطلقها عليهم خصومهم ' وهی 
“اقرب الى exili‏ مل اللفظية او المعطلة ٠‏ ولكن المعتزلة انفسهم كان 
يحلو لهم أن يطلقوا على أنفسهم اسم العدلية » وذلك لان العدل من 
» اصولهم - ویحبون كذلك ان یسموا انفسهم باهل العدل والتوحيد ٠‏ 


m‏ فهذه .لمحة موجزة os‏ سبب تسمية المعتزلة بهذا الاسم 
وشهرتهم بے ٠‏ ; ' 

واذا كان ( المنزلة بين المنزلتين ) هو اصلا من اصول المعتزلة » 
فلذلك نرى أن. الرواية القائلة برای واصل بن ٠‏ عطاء من Mtas‏ مرتكب 
الكبيرة » وهو فاسق ولبس بالمؤمن” ولا بالكافر بل هو فى مرتبة بين 
المؤمن الخالص 0 وبين الكافر فهو ed‏ “نرق أن هذه الرواية فى تسمية 
المعتزلة بمعتزلة colt‏ الى الصواب ٭ والروايات الاخترى لا x‏ عن 
als gie‏ مساعد .أن صح هذا القول - فى تفسير سبب ظهسور 
المعتزلة ونشاتھم وتسميتهم بهذا الاسم ٠‏ 7 7 


r Qo » ۲ طاش كبرى زادة : مفتاح السعادة » ج‎ (v) 
۰ الكلام > ص'۷۷‎ ele ده أحمد محمود صبحی : فى‎ (£) 
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: :.أصول الممتزلة : 


لقد أجمعت cw Wer TE‏ 
على أصول خمسة أقروها جمیعا € واشتھروا بها « وان اختلفوا فى 
بعض تفريعاتها ؛ كما سيمر بنا » وذلك حين الحديث عن کل امل , 
من هذه الاصول على حده : 


وهذه الاصول ھی T‏ » والعدل: i.d 1 ٤ T‏ 
والمنزلة ؛ بين c‏ المنزلتين ؛ والامر بالعيروف والذهى عن mi‏ 


۰ Mu ts : : التوحيد غند المعتزلة‎ - ١ 


يعد aad‏ من أهم أصول المعتزلة » وهو t ; gi Ne‏ بان 3 
الله.تعالى,لا يشاركه غيره » فيما يستحق من الصفات نفیا وأثبأتا ١‏ 
على الحد الذى يستحقه والاقرار به T ٠‏ 


ا ا ود ن الل واافرار سنا ؛ یم ma‏ يفون 
على أن الله تعالى واحد لا شريك له ء الا أن العتزلة ليعنون بالتوحيد 


التنزيه المطلق لله تعالى عن صفات المخلوقات.. . 


2 


M 
ks uu EJ يثېتۈن م مع‎ oU آهل ,الشبرك‎ ja O33). 2 فقد‎ 
جو‎ E أو, إلهة ايخزى كالمجوسية بفرقها المتعددة ء , والدهرية‎ 


D 


disi" i‏ فان المعتزلة كانوا واعين علي ما يقومون' بله فى :هنذا ؛ 
المبيل » متحمشين لے فخورین ہے gps‏ 


.ولهذا قال الخياط ' ان المعتزلة وحدهم المعنيون pr galla‏ 
"ae‏ من بين الغالمين 0 ou‏ سز 3 ا كله لتم حون 
سواعٹم )8( C0.‏ ^ 

Er m فى معرض الفخر ء وف يعرف احے صحح‎ Uy 
الوأضحة‎ e القدیم جل ذكره واحدا فی الحقيقة » واحتج لذلك‎ 
09 سواهم‎ guest والف فيه الكتب ورد على اصئاف‎ 


fus 


0 TETS ۔ سنة ۱۹۲۵ء ص‎ adi € الانتصار.‎ NS (o) 
. ١7 المصدر نفسےه عارص‎ )٦( 


zo, 


هذا على حين كان غيرهم من الناس منشغلین بالدنیا Opa‏ 


هذا ويروون عن النظام أنه حين حضرته الوفاة »2 قال : « Hm‏ 
ان كنت تعلم أنى لم اقصر فى نصرة توحيدك » فما كان منها يخالف 
التوحيد فانا مئه بریء » اللهم فان كنت تعلم أنى كما وصفت 
فاغفر لی ذنوبی وسهل على سكرة الموت » (۸) ٠‏ 


ولما كان المعتزلة يعتقدون بواحدانية الله عز وجل ( ويرون أنه 
احد وليس كمثله شىء »> وانے تعالى قديم ومادونه محدث ء وان 
القدم اخص وصف لذاته الكريمة ٠‏ فانهم کانوا يحاربون كل مذهب 
يفندون كل قول يرون بعقولهم انه يتعارض مع مبدا الوحدانية 
esa‏ لله شريكا فى الاذلية » ويشبه الله بخلقه او يشبه خلقه به مبحانه. 


ويعبارة آخری يمكن أن نقول انهم نفوا عن الله تعالى جميع 
صفات المحدثات ٠‏ 


فال تعالى فى نظر المعنزلة » ليس بجسم ولا شبح ولا صودة ‏ 
ولا لمم ولا دم ولا شخص ولا جوهر ولا عرض » ولا بذى لون أو 
طعم أو رائحة وهو سبحانه وتعالى ليس بذى حرارة ولا برودة 
ولا رطوبة ولا يبوسة > عالما » قادرا » حيا » لاتراه العيون ولاتدركه 
الابصار » ولا يسمع بالاسماع » وأنه القديم وحده c‏ ولا قديم سواه» 
ل oui y gis iei dele‏ لايمكن ان تطلق 
s,‏ صفة من الصفات التی تطلق على المخلوقين لايمكن ان تطا 
عليه سبحانه وتعالى ٠‏ فهذه صفات سلب وذلك النفی کل تصور بشری 
عن الله تعالى ء فهو سبحانه ( ليس كمثله شىء ) ٠‏ 

< ويرى المعتزلة كذلك اننا لانعلم شیٹا عن ذات الله تعالى ؛ فكل 


مايدور يتصور الانسان أو وهمه » فاش olei‏ خلاف ذلك a‏ وقد وجد 
المعتزلة أنفسهم بعد ذلك امام عدة مشكلات » تتصل بهذا الاصل € 


٠ 41١ ص‎ € M ص‎ c المصدر نفسه‎ (v) 
* ٤٤ - £3 ص‎ ٤ الخياط : الانتصار‎ (4) 
* ص ا۵‎ € ١ ج‎ » gall, الشھر ستانی : الملل‎ 
سنة‎ ٤ نهاية الاقدام فى علم الكلام » اكسفورد‎ : 
۰ ۲۰۱ م ص‎ 


ن ٤ا‏ نا 
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واهم ies‏ المشكادت : مشكلة الصلة بین الذات وبين الصفات › فقد اعتبر 
المعتزلة الصفات قائمة بالذات » متقومه بها ء ای أن هذه الصفات. 
iai‏ ليست الا اعتبارات ذهنية عقلية ٠‏ ويمكن أن تختلف وجوة . 
۱ عتبارات فى النظر الى الشىء الواحد دون وجوب التعدد فى ذاته ٠‏ 


اذن فصفات الله تعالى ھی عیسن ذاته « والله تعالى حي عالم 
قادر بذاته لابحياة وقدرة زائدة على ذاته . Y‏ 


اذن فالمعتزلة يصورون صفات الله تعالى ؛ تصويرا أبعدهم فيما 
راوا عن الاعتقاد فى امور اخرى تشارك الله تعالى فى الالوهية فتؤدى 
بهم الى الشرك P ٠‏ 
. وف ذلك نجد ان ابا هزيل العلاف ( أحد رجال المعتزلة )' 
يقول : الله تعالى عالم بعلم هو هو ء قادر بقدرة هى هواء حى 
بحياة هى هو ؛ وحدة مطلقة بين الذات والصفات . a‏ 


هذا وسوف نتحدث عن الصفات الالهية العامة عند المعتزلة ناء 
حديثنا عن أدلة وجود الله وصفاته عندهم ؛ وذلك هو موضوع الفصل 
الٹانی من هذا الكتاب ٠‏ 7 1 


اما المشكلة الثانية التى وجد المعتزلة انفسهم امامنا اثناء تناولهم 
لهذا الاصل > فهى مشكلة خلق القرآن « وذلك لان القرآن ( كلأم' الله 
تعالی ( يعد صفة من صفاته تعالیٰ i; ٠‏ 


فالمعتزلة يرون أن كلام الله ( القرآن الكريم ) مخلوق » وقد 
استبعدوا أن يكون قديما قدم الذات . uw. P‏ 


وهذه المشكلة c‏ القول بان القرآن مخلوق او غير مخلوق كانت 
موضع جدال عنیف وخصام طويل بين المسلمين c‏ فعلى حسب رواية 
الاشعرى ان النبى صلی الله عليه وسلم c‏ والسلف لتم يقولوا doc‏ 
شيشا ٤‏ فليس فى أقوالهم مايوافقه ولا ما ینفعه ..')٩(‏ - 


hom 
E 1 


(۹) ابو الحسن الاشعری : رسالة في استحسان الخوض Wan‏ 
الكلام c‏ حیدر أباد. »> سثة ۱۹۰۵م »> ص ١٠ے‏ إ١‏ . T‏ 


تا 8 ب 


: اذن یمکن القول > ان منثا القول بخلق القرآن بتاثیر اليهود 
الذين یعتقدونِ بخلق التوراة ء أما القول i ubt‏ القسرآن الكريم أ 
فالمررجح أنه مُستفد من المسيحيين الذين يؤمنون بقدم الكلمة'» 
وممن يذهب الى هذا القؤل ماكدونالد c‏ فانه یری أن القول بان القرآن 
قديم غير مخلوق ماخوذ من اعتقاد المسيحيين بالكلمة السماوية غير 
المخلوقة التی فى صدر الاب ٠‏ فقد تكونٍ هذه العقيدة انتقلت من الكنيسة , 
اليونانية الشرقية الى المسلمين عن i5‏ يحيى الدمشقى ٴ٠‏ 


ان الكلمة ليست كالقرآن غير المخلوق ولكن الفكرة واحدة )٠١(‏ 
ial,‏ الذى يجعل لكلام ( ماكدونالد ) شيشا من القيمة ما ذكره 
المامون فى كتابه فى علق القرآن الذى ارسله من الرقة الى اسحقة بن 
ابراهيم رئيس شرطة بغداد من ان الناس بقولهم القرآن غير مخلوق 


ضاهوا di‏ النصارى فى عيسى بن مریخ انه ليس dien‏ اذ OH‏ 


٠ )١١( کلمتة الله‎ 


كذلك. نجد ما يفسر هذا القول ویؤیدہ موقف الفقهاء والمحدثين 
الذين أحضرهم اسحق بن ابراهيم وامتحنهم فى خلق القرآن » فان 
كل ial,‏ منهم قال القرآن كلام الله وامسك Js ٠‏ ابن dass‏ ۽ 
القرآن E‏ الله ولا أزيد على هذا ٠‏ 


, باقن اکم يمتنعوا عن القنول بأن القرآن,مخلوقر‎ TM E 


فحسب » بل رفضوا ان یقولوا غير.مخلوق 1 
وقد aes‏ بن حنبل بقول : سن قال لفظى بالقرةآن مخاوق 
فهمى جهمى ٤‏ ومن قال غير مخلوق, فهو _مبتدع s (TD‏ 
. ...فقد_كان ابن Jue‏ على راس .الذين يقولون ان القرآن, وهو كلام 
di‏ تفال الايمكئنا .ان نقسول SP‏ بجی 0 LEE‏ 0 ود 


———— 


O1) 


d: „Donald : NE MM Of muslim: Theology 


Jurisprudence and Constitutional Theory New York, 1903, p. 146. 


برع ری و جد + ع اللا + uan‏ « 
ص ۰۲۰۷ ; 
(Y)‏ الصواعق المرسُلة e‏ ج cov‏ سن U. UY‏ 


ت ٩‏ د 


ud‏ احمد بن حنبل الكثير بسبب عدم قوله يما قالت به المعتؤلة ؛ 
وهو أن القرآن مخلوق » وبخاصة فى عهد العباسيين الذين كانوا 
يساندون المعتزلة » ويتعصبون له . ا 


وهؤلام الذين يتوتفون فى القران فلا يقولون انه مخلوق او غير 

ف یدعون بالوفقية ٠‏ وحجتھم أن اث لم يذكر فى كتابه الکریم؛ 
و ع د ق کلام الرسول بعطير الله E‏ چا جع Ey‏ نم 
يجتمع عليه السلمون (Ww)‏ 


۱ دا نرى ان القول فى ازلیة القرآن الكريم 7 مبکرا 
وانه انما نشا تحت تاثير الديانات الاخرى على الاسلام ء كان تتیجة 
لاحتكاك المسلمين بارباب تلك الديانات ٠‏ 5 


ولكن: تتساغل الان ài,‏ 0 
7 ن ونقول ‏ كيف نشات هذه المشكلة 
علاقتھا يالصفات الازلية ؟ ! . > وما ھی 


سيق أ 
ن تحدثنا عن رای المعتزلة فى هذه المشكلة 
ينكروا الصفات القديمة اذا US‏ نقصد بها عين الذات wed‏ 
E‏ الصفات أشياء او ذواتا قدیمة وراء الذات c‏ لان هذا مو 
Ve "s‏ ولكنهم قد شذوا عن هذه Basil‏ فى Pace‏ مسائل 

منها الكلام › لایمکن ان 
جا مہا اعم ن يكون صفة لل تعالی ھی قاقے 


cb d :‏ للمعتزلة راجع الى فهمهم للكلام وتحديدهم له t‏ 
e‏ يرون أن حقيقة ko‏ أنه عبارة عن حروف منظومه & 
حادم شاهدا وغائبا . والكلام كذلك لیس جنسا أو نوعسا 
الا باللسان € وسر نو M‏ خر یں او ان Ret‏ 
e‏ فمن قدر فهو المتكلم »> ومن لم يقدر عليه 

'عجم الايكم (01) ء 5 7+ 


(Yr)‏ الصواعق المرسلة 
ot 2‏ ع ٤‏ یں ۷٣۳م‏ 
> وكذلك الابانة » ص ju‏ 7 


)١4(‏ الشهر ستانی : دهاية الاقدا 
سنة ۱۹۳١‏ € ص ۲۸۸ € ص d gabe 1 SET qai g ٣٢٢‏ 0 


zx - à 
( الیتافیزیقا‎ Y / م‎ ( 


وقد اختلف المعتزلة بعد ذلك ف الكلام اهو جسم ¢ ام عرض 
فرأى بعضهم أنه جسم »> وانه لاشىء الا جسم ٠‏ وقال آخرون مشل 
ابو الهزيل ومعمر وجعفر بن حرب والاسكافى ان الكلام عرض ٠‏ 
ولكن النظام واصحابه ففد كان رايهم أن كلام الخلق عرض وانه 
حركة لانه لا عرض عندهم الا الحركة » وان كلام الله جسم ٠‏ 

وعلى اساس هذا » فكلام الله تعالى مخلوق محدث ٠‏ وذلك لان 
الاجسام والاعراض لايمكن إن تكون الا كذلك » وقد احدثے الله 
سبحانه وتعالی ٠‏ 

ولا كان معمر يرى ان الكلام عرض » ويحيل ان يفعل الله 
الاغراض acit c‏ انكر أن يكون كلام الله فعلا له تعالى على الحقيقة 
فقال هو فعل المكان الذى يسمع منه ٠ )۱٥(‏ 

واذا كان كلام الله مخلوقا c‏ فالقران ایضا مخلوق ء وذلك لانم 
كلام الله » وقد خلقه الله تعالى واحدثه ٠‏ 

ولکن كيف احددے الل تعالى ؟ ! 

لا يمكن ان يكون الله احدث الكلام فى ذاته c‏ لانه اذا تكلم خلق 
فى ذاته الصوت الذى هو جسم أو عرض » فاصبحت ذاته محلا للحوادث 

ولا يجوز أن يحدثه لا فى محل لان الاجسام والاعراض تتطلب 
محلا تقوم به 2 فلا یبقی الا ان يحدثه فى محل(٦۱)‏ . 

وعلى هذا الاساس فالمعتزلة يرون ان الله تعالى متكلم c‏ ولكن 
لا بكلام قدیم بل بكلام :محدث يحدثه وقت الحاجة » الى الكلام ؛ وأن 
هذا الكلام المحدث ليس قائما به تعالى بل خارجا عن ذاته العلية 
يحدثه فى محل فيسمع فى المحل ٠‏ 

وقد اشترطوا فى المحل أن يكون جمادا حتى لا يكون هو المتكلم 
به دون الله(۱۷) ۰ 


)0( الاشعرى : مقالات الاسلامين » چ Y‏ € ص ۱۹۳-۱۹۱ ٠‏ 
)1( ابو حامد الغزالى : الاقتصاد فى الاعتقاد » القاهرة 


Ce ۹‏ ص ص DEN ÍA‏ 1 
(v)‏ ابو حامد الغزالى : الاقتصاد فى الاعتقاد c‏ ص ص 20A — 0f‏ 


zo Ms 


ی بشید کت 


dili,‏ لانهم يعتقدون أن حقيقة المتكلم من فعل الكلام لإ من قام 
الکلام بھ(۱۸) ٠‏ نی کا à‏ 
ولهذا نجد المعتزلة قد لجٹوا الى تاویل الآية « وكلم الله موسى 
تكليما » فقالوا ان الله خلق كلاما فى شجرة € وخرج منها الكبلام 
فسمعه موسی عليه السلام(۱۹) . a‏ معام 


وبما أن المعتزلة كانوا يدافعون عن وحدانیة الله ويقاومون کل 
ما یناف هذه الوحدانية أو يهدمها » وجدوا فى القول بان القرآن غير 
مخلوق ما يتعارض مع وحدانية الله تعالى ء لان الثىء اذا كان غير 
مخلوق اصبح قديما أزليا ء والقدم والازلية من صفات الله وحده .٠‏ 
ولذلك قال الخليفة المأمون ‏ وهو الناطق رسميا باسمهم والمعبر عن 
عقيدتهم ورایھم فى هذه المشكلة ‏ ان الذين يقولون القرآن غير مخلوق 
ملحدون ٠‏ مشبهون لانهم يصفون خلق الله وفعله بالصفة التى ھی 
لله وحده(۲۰) ۰ EE‏ 


فالمامون كان يرى ف اتفاق الناس على ان القران قديم اولى 
لم يخلقه الله مساواة بين الله سبحانه وتعالى وبين ما أنزل من الكلام › 
وهذا هو الشرك والتشبيه بعيدهما ٠‏ وهو يعجب لذلك كثيرا € ويرى 
انهم اما کاذبون فى قولهم هذا » واما انهم بسبب نقص عقولهم » وافل 
جهالة بالله. » وضلالة عن ۔حقبقة دينه وتوحيده تعالى € وتقصير كذلك 
عن أن يقدروا الله حق قدره » ويعرفوه كنه معرفته » ويفرقوا بین 
تعالى وبين خلقه € وعلی كلا الحالین فهم منقوصون من التوحيد حظا ٠»‏ 
مخسوسون من الايمان نصيبا ٠‏ 


ولهذا فقد امتدن المامون القضاء والمحدثين وسائر العلماء ولم 
يتعرض للعامة € وذلك لان العامة لا نظر لهم ولا استدلال c‏ وآما العلماء 
فهم أرباب النظر والاستدلال » وف مقدورهم ان يفرقوا بهن الله تعالی 
وبين ,خلقه » ويدركوا ان القران لا يمكن الا أن يكون مخلوقا ٠‏ اما وقد 


۴۷۹ الشهرستائى ؛ نهاية الاقدام فى علم الكلام € ص ص‎ (YA) 
٦ ۸۸ء‎ 

)8( ابن تيمية الحرانى الحنبلى : بغية الرقاد فى الرذ على 
المتفلسفة والقرامطة والباطنية » القاهرة سنة Cg 151١‏ ص ص ۸۰۔۸۱ 

(۲۰) الطبرى € ج ٠١‏ € ص ص m . ۲۸۵ — ۲۸٢‏ 


- M - 


أصروا على القول بقدمه ad‏ اعتقد الامون أنهم کاذبون معاندون * 
فشدد عليهم وتناولهم بالاذى اللدثير ٠‏ 

هذا ولم يكتف العتزلة فى اثبات خلق الله تعالى بالاعتماد على 
الادلة العقلية » بل تعدوا ذلك الى القول,بالادلة النقلية التى تؤيد 
قولهم هذا c‏ وذلك بالاسنعانة ببعض الآيات القرآنیة مثل قوله تعالى : 
» انا جعلناه قرآنا عربيا » » فكل ما جعله الله فقد خلقه » ومثل قوله 
تعالى : « انه لقرآن مجيد ق لوح محفوظ » فهذا أن دل على شیء 
فائما يدل احاطة اللوح المحفوظ بالقرآن € ولا يحاط الا بمخلوق(١5)‏ 
وقوله تعالى : « انا نحن نزلنا الذكر » وانا له لحافظون )5١(»‏ » 
وقوله :٤ھ‏ ما یاتیھم من ذكر من الرحمن محدث »7(6؟)2 وکل محدث 


فهو مخلوق › ولیس B‏ 


وق ختام حديثى عن رای المعتزلة فى کلام الله تعالى ( القرآن ) 
وقولهم بانه مخلوق » اقول ان المعتزلة قد تمادوا فى قولهم هذا وبالغوا 
فيه حتى جعلوہ عديل التوحید ؛ ورموا من خالفه بالکفر والالحاد(؟) 


٠‏ وكذلك نجد الخليفة المامون يساند المعتزلة فى قولهم هذا » وذلك 
e‏ وجد فيه خطرا عظيما على الاسلام وسلاحا فى lae! sad‏ 
يحاربونه به ٠‏ فاكتسب dial‏ عظمى فى تاريخ الاعتزال c‏ ولعب دورا 
خطيرا ولا سيما فى عصر قوة المعتزلة وسيادتهم ؛ المحك الذى یمتحن به 
صحة الانتماء الى فرقتهم والعلامة الفارقة التى تميزهم عن أهل السنة 
فى ذلك الوقت بصفة Tu‏ 


واما المشكلة anl‏ التى ناقشها المعتزلة » وتوصلوا الى حل فيها 
يعد هو رايهم الخاص فيها ء فهى مشكلة الرؤية السعيدة ( رؤية الله 
تعالى بالابصار ) * 

فقد انكروا المعتزلة رؤية الله بالابصار c‏ وذلك لان هذه الرؤية 
تقتذى الجسمية والجهة » وذلك محال فى جانب المولى عز وجل ٠‏ 


الطبرى » ج ٠١‏ « ص ص ۲۸۵ - ۲۸۷ ۰ 


(1) 

(؟؟) سورة.الحجر € اية ۹ ٠‏ 

٠ ۵ RS 2» سورة الشعراء‎ (vv) 

٠ ۷١ ص‎ 6 ١ gc الشهرستائى : الملل والتحل‎ (vg) 


gin‏ وط 


فاهل السنة يعتقدون ان اھل الجنة یرون الله تعالئ يوم القيامة» 
ولكن لیس بالقوة الموضوعة ق العين بل بقوة أخرى موهوية من 
الله تعالى(70) . 


وهم يبنون اعتقادهم هذا على ما جا فى القرآن الكريم € مكل 
قوله تعالى : « وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة »(95) ء 
وسؤال موسى عليه السلام : « رب ارنى أنظر اليك »(۴۷) . 
ولا کان الانبیاء معصومون فلا يجوز أن يسال موسى ربه شیئا 
يعلم أنه مستحیل(۲۸) ٠‏ 1 


وكذلك قول الله عز وجل : « الله نور السموات والارض» والنور 
يمكن أن يرى ٠‏ واخباره تعالى أن الكافرين محجوبون يوم القيامة عن 
رؤيته السعيدة ٠‏ حيث يقول تعالى : « کلا انهم عن ربهم يومئذ 
محجبون » وهذا يعنى أن المؤمنين يحظون برؤية الله تعالي حسب, 
الوعد الكريم ٠‏ وعلاوة على هذا فقد ورد خبر الرؤية فى الحديث الشريفً 
اذ حدث قيس بن حازم عن جرير قال : خرج علینا رسول الله صلی اللہ 
عليه وسلم ليلة البدر فقال : ١‏ انكم سترون ربكم يوم القيامة كما ترون' 
هذا لا تضامون فى رؤيته ۲۹(4) ٭ٴ dae‏ نوف 


€ فاهل السنة يقولون بوجوب الرؤية يوم القيامة شرعا‎ oil 
: ۱ E ٠ ولا يقرون بجوازها فى الدنيا‎ 


وقد اختلف الصحابة فى هل ان النبى صلی الله عليه وسلم € رای 


(v0)‏ اين حزم : الفصل فى الملل والاهواء والتحل » القاهمرة 
i "Y ga CY g Cg MYA‏ 
(YA)‏ سورة القيامة : لیڈ ٢٢‏ ء 
* (۷) سورة الاعراف : آیة ۹٣۱۳ء‏ 
(۲۸) عبد القاهر البغدادى : أصول الدين » استنبول ¢ (VAYA‏ 
ص ۹۹ + 
الشھرستانی : نهاية الاقدام فى علم الكلام » اكسفورد » 
4 م 6 ص ۳۹۷ ۰ 
(۲۹) صحيح البخارى t‏ ج A‏ €( ص ۱١۸‏ ۰ 


۔. ۹٢ے‏ 


ريه ليلة الاسراء c‏ والمختار عندهم أنه رآه(۳۰) ٭ 

اما المعتزلة فقد اجمعوا على انکار رؤية الله تعالی بالابصار فى 
دار القرار » واختلفوا فى الرؤية بالقلوب فقال اكترهم نرى الله تعالى 
بقلوبنا » بمعنى انتا نعلمه .بقلوبنا(۱٥) ٠‏ 

وقد شدد المعتزلة فى انكار ورؤية الله لانها تؤدى الى التشبيه ٠‏ 
ذلك لانم كانوا يرون ان الرؤية ھی اتصال شعاع بين الرائى والمرثى ؛ 


ن فى حصولها البينة ٠‏ فالرؤية هى ادراك وراء العلم ولاتتعلق 


ویشتر 
نفی استحالة(۳۲) ٠‏ 


الا بالموجود © ولهذا فقد نفوا هذه الرؤية » 

وللمعتزلة .على انكار الرؤية دليلان احدهما عقلى » والاخر دليل 
نقلى مستمد من القرآن الكريم 5 

اما عن الدليل العقلى فهو ان الرؤية 'تقتضى الجسمية والجهة » 
وذلك كله محال فى جانب المولى عز وجل © وهذا يعنى أنه اذا انتفت 
الجسمية عن الله تعالى ء انتفت عنه الجهة ء واذا انتفت عنه الجهة ؛ 
انتفت رؤية الله » ای انتفت رؤية الئاس له سبحائه ٠‏ وان كانوا 2 
جوزوا رؤيته سبحانه وتعالى بالقلوب فى الاخرة ٠‏ 


. واما عن .الدليل النقلی الذى أقامه المعتزلة على عدم امكان رؤية 
الله تعالى بالابصار » وهذا الدليل يستمد من الآية القراآنية « لا تدركه 
الابصار € وهو يدرك الابصار » *o(YY)‏ 


وحقيقة ان المعتزلة قد بالغوا فى قولهم بنفى الرؤية » وتعصبوا له 


(v)‏ ابو زكريا محيى الدين النووى € بستان العارفين » القاهرة 
سنة ۱۹۲۹ م c‏ ص ص 09 - 1١‏ * 2 

€ الاشعری : مقالات الاسلامیین » الاسثانة » سنة ۱۹۲۹م‎ (r1) 
۰ ۲٦٢ - ۱٥۵۷١ ج ۱ ء ص ص‎ 

(vv)‏ الشھرستانی : نھایة الاقدام فى علم الكلام » اكسفورد سنة 
۳4 م € ص ۳٥٣‏ ۰ 

٠ ٠١۰١ سورة الانعام : آية‎ (vy) 

ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل ؛ ج Y‏ ؛ ص ٢‏ 


-Y- 


ule ہن بحيلا‎ Dis کفٹسوغ لشن التراق > قاروا‎ a 
٠۰ جهة المقابلة او على اتصال شعاع بصر الرائی بالمرثى(96)‎ 


9 ولكن المعتزلة وقفوا حيارى امام النصوص القرآئية التى تثبت 
لرؤية ٠‏ اما عن الحديث فقد كذبوا روايته » وطعنوا فى اسثاده ٠٠‏ 


۲ ا عن GU‏ القرآنية فلم يجرؤوا على تكذيبها » ولكنهم 
عتبروها مجازا واولها ٠‏ فقالوا فى ( كلمة ناظرة ) ق الآية. الكريمة 
D‏ وجوه یومئذ ناضرة الى ربها ناظرة » > ii‏ 


5 أن كلمة ناظرة فى هذه RAM‏ الكريمة تعنى الانتظار ۰ تظر 
رم و لذلك سا اہو على الجبائی ان كلمة « الى ».ف 
هذه د حرف جر بل اسم معناه « نعم € c‏ فهو مشتق 
من « الآلاء » فيكون المعنى أن الوجوه منتظرة نعم ربها(هم) ٠‏ 


كناد قالوا فى الآيه « الله نور السموات والارض » ان الله تعالى 
لیس نورا على الحقيقة يصح رؤيته بالابصار(٣۳)‏ › وتاولوا « النور €" 
على أنه تعالی منور السموات والارض(۲۷) vg d ٠‏ 


و عترض الاشاعرة یف المعتزلة EY‏ 3 
ruo‏ فی تصریف العتزلة للرؤية » وتاویلمم 


فقالوا ان | à‏ ^ * 
0 فقالوا ان الادراك البصرى يقوم بالرائی ولا يستدعى :اتال 
ع بالمركى أو انفصال ثىء من الرائی ٠‏ 


, واذا بطل التائير والتباثر جازت الرؤية » ولم توجب تشبيها 
ولا انقلابا عن حقيقة » وصارت معنى كالعلم او من جنس العلم 


(4") الاشعرى : الفرق بين الفرق » القاهرة » سنة D ٠۹۱۰‏ 
ص ۱٥١‏ ۰ ! 
)۳٥(‏ ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل C‏ ج ۴:» ص٣‏ 
۳١‏ الامتعرق : الابانة ى أصول Ogall‏ ؛ jane‏ تياد ۔ 
(۴۷) این القيم الجوزية : مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية 
بج القيم الخووية : مر الصواعق المرسلة ] 
tale 7‏ اپ یھو سے سی S‏ 


سح ۲۳ ۔ مم 


تتعلق بالموجود والغائب على السواء » وتكون مثله لا توجب تاشیرا 
ولا تاشرا(۲۸)), ٠‏ 


وقد احتج الاشعرى على الجباكى فى تاويله للاية الكزيمة «وجوة 
بومئذ ناضرة الى ريها ناظرة» بان الوجوه منتظرة نحم ريهاءفقال ان 
النظر فى هذه الآية لا يمكن أن يكون نظر الانتظار € لان pe pur‏ 
تنخيص وتكدير وذلك لا يكون يوم القيامة ء لان الجنة دار easi‏ وليست 
دار تنخيص وتكدير ٠‏ 

ولا يمكن ان يكون نظر القلب » لان الله تعالى ذكر النظر مع 
الوجه فاتضح ائه نظر العینین c‏ واذا بطلت هذه المعانى الثلاثة للنظر 
لم يبق الا حالة واحدة وهى نظر الرؤیة(۳۹) ٠‏ 


وقال ايضا انه لا ينبغى للمعتزلة ان يحتجوا بالآية الكريمة 
القائلة : « لا تدركه الابصار » » وذلك لان معنى هذه الآية ليس 
ما تاولوه » بل تاويلها الصحیح ء اما ان الابصار لا تدركه تعالى فى 
الدنیا » ولكن تدركه فى الاخرة » واما ان ابصار الكافرين لاتدركه(٠٠)‏ 

وهذا تاویل ضعيف اذا قيس بما ذكره الامام الغزالى من ان 
الادراك فى الآية لیس معناه الرؤية بل الاحاطة ؛ فيكون تفسير قوله 
تعالى ان الابصار لا تحيط به ولا تكتنفه من جوانبه » مكا تحيط الرؤية 
بالاجسام à ٠‏ 

فالادراك هو الاحاطة وهو غير الرؤية ٠‏ 

وجدير بالذكر هنا وق ختام حديثنا عن هذا الموضوع ان نقول 
ان النقطة الجوهرية فى هذا الخلاف بين المعتزلة وبين الاشاعرة هى 


(v)‏ الاشعرى : الابانة فى اصول الدين c‏ حيدر اباد » الطبعة 


الاولى € ص ٠ "١‏ 
(Y*)‏ الاشعری : الابانة: فى اصول الدين € .2332 E‏ » الطبعة 


الغولى « ص'۳٣ ٠‏ : 
(:غ) الاشعرى : الابانة فى أصول الدين ؛ حيدر آباد c‏ الطبعة 
الاولی € ص ٠ Y‏ 


ہے ٣:‏ ہس 


ليسث ق عق 'اصاب ومن الخط) می الفريقين .ق daga‏ اكات الک ii‏ 
التى ذكرت » بل فى حقيقة الرؤية ٠‏ 


ls‏ هنا أن تعريف الاشاعرة للرؤية لا يقوم على اساس ؛ وان 
شریف الحتذلة ليا هو الالح Gale‏ + 


وعلى فرض أن الاشاعرة كانوا مصيبين فى قولهم أن الرؤية لاتقتضى 
اتصال شعاع الرائى بالمرئى » فهل هذا يدفع حجة المعتزلة فى ان الشىء 
اذا كان مرئیا کان محدودا ؟ ؛ 


هذا هو حديث المعتزلة عن أصل التوحيد » وما يرتبط به من 
مشکلات ۰۰ 


" L2 : العدل‎ ٢ 

'' لقد تعدفنا عن الاصل الأول عند المعتزلة » وهو اصل التوحید ؛- 
ويعد التوحيد اهم صفة للذات الالهية » والان سنتحدث عن الاصل الثانی: 
م اضول العقولة ہوم اسل العدل ,+ IP‏ 


ويعد العدل اهم صفة للفعل الالهى ٠‏ والعدل والتوحید يعدان من 
أهم أصول المعتزلة التى قالوا بها * i‏ 


وعلى هذا الاساس C‏ كانوا يحبون أن يطلقوا على أنفسهم 0 اسم 
اهل العدل والتوحید . ۱ 


ونظرا لخدوبة مفهوم الصدل عند المعتزلة » وما يحتويه هذا 
الاصل من نظريات » بل ان الاصول الثلاثة الباقية متفرعة عن العدل 
داخلة تحته » كان يحلوا لهم دائما أن يلقبوا » باسم ( العدلية ) . 


وجدير بالذكر ان نقول ان من أهم المسائل التى عنى بها المعتزلة » 
منذ بدء ظهورهم » هو القول بنفى القدر » وذلك لانه من المسائل 
الاولية التى تعرض للعقل البشرى منذ بدء تفكيره » ولانه قضية قديمة 
العهد ليس من دين من الاديان أو فلسفة من الفلسفات الا وتعرضت له 
نوجه من الوجوة ٠‏ 


- Y8 — 


ومع ان ماکدونالد يرى أن القدرية لا بد وان یکونوا تاشروا 
باللاهوت المسيحى ء الا أنه Amis.‏ ذلك فى مسالة القدر » فهو يرى أن 
الاساس فى القدر هو العقل البشرى وضرورة تفكيره فيه » وما يلاحظ 
من التناقض بين قدرة الله المطلقة وبين حرية الانسان فى اعماله 
ومسئولیته Y) Uie‏ 

يدلنا على ذلك أن عرب الجاهلية كانوا يخوضون فى القدر ؛ 
اکثر شعرائهم جبريين كما تشهد بذلك اشعارھم(٤٥٣)‏ 


٠ ظير الاسسلام اكثر السلمسون فى البحث فى القدز‎ NR NE 
ولعل السبب فى ذلك هو ان القرآن الكريم وردت فيه آيات كثيرة تقول‎ 
بالجبر واخری يستخلص منها ان الانسان حر فى اختيار افعاله مسئول‎ 
فمن الامثلة على النوع الاول » وهو الجبر » قوله تعالى‎ ٠ عنيا‎ 
«قل لن يصيبنا الا ما كنب الله لنا»(4) وقوله تعالى : « كذلك يضل‎ 
من يشاء .ویمدی من )££( وقوله : «قل لا أملك لنفسى نفعا‎ dii 
کل نفس هداها‎ Gui ولا ضرا الا ما شاء اللہ"(٤٥) وقوله : »919 شئنا‎ 
)٦٦(٤ جهنم من الجنة والناس اجمعین‎ abad ولكن حدق القول منى‎ 
وقوله : « ولا بنفعكم نصحى أن اردتم أن أخصح لكم ان كان الله بويد‎ 
* )47(» ان يغويكم هو ربكم والبه ترجعون‎ 


ويثبتونه ٭فقد كان 


41535 تعالی : « فمن بريد الله أن يهديه يشرح صدرة للاسلام ¢ 
ومن 353 ان یضله ana‏ صدره Ua‏ حرجا كانما يصعد فالسماء» (£A)‏ 

واذا كانت هناك آيات فرآنية تثبت القدر » فهناك آيات اخرى 
كذلك تئفی القدر » ومن هذه الآيات : 


)41( 
(iv)‏ ابو الفرج الاصفھانی : الاغانى c‏ القاهرة ۱۹۰۵ م >2 ج ۸> 
س ألا ۰ 
(qv)‏ سورة التوبة : آية ٠ ۵١‏ 
(£t)‏ سورة الاعراف » آية ۱۸۸ ۰ 
)£0( سورة المائدة : آية ٠ "١‏ 
) سورة السجدة : ٠ ١١ BT‏ 


Mac Donald, pp. 128 — 131, 


)£1 
(£V)‏ سورة هود : آية 8*5 ٠‏ 
(£A)‏ سورة الانعام : آية ٠ ۱٢۵‏ 


ما ٣‏ هم 


قوله تعالی : « كل نفس ہما كسبت رهينة “(44) ٭ 
وقوله + « من عمل صالحا فلنفسه ومن اساء BENOIT‏ 
وقوله : « هنا لك تبلو کل نفس ما اسلفت ٠ )81١(»‏ م 


وقوله : « وقل الدق من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شساء 


فايكفر (ov)«‏ ٭ 


وقوله : « انا هدرناه السبيل اما شاکرا واما کفورا »(ه) ٠٠‏ 


وقوله تعالى : « قد جاءكم بصائر من ربكم فمن أبصر لنفسه ومن 
عمى فعليها €)0£( ۰ 


وقوله : « قل يا ایھا الناس قد جاءكم الحق ن ربكم فمن icd‏ 
فانما يوتدى لنفسه ومن ذل فانما (LÀ;‏ عليها »(00) ٠‏ 


' وقوله سبحانه : « ومن يعمل سوءا أو يظلم نفسه ثم يستغفر الله 
sna‏ الله غفورا رحیما € ومن يكسب اثما فانما يكسبه على نفسه وكان 
الله عليما حكيما »(05) ٠‏ . 


ولریما قد اجتمعت الفكرتان quail‏ والتخيير فى آية واحدة كما 
فى هذه الآيات على سبيل المثال ء لا على سبيل الحصر ٭ 


مثل قوله تعالى : نها تذكرة فمن شاء 3 " 
لی : « كلا انها B, Sii‏ فمن شاء ذكره « وما یذکرون 
الا ان يشاء الله »(0۷) ٠‏ — 


)£5( سورة المدثر : آية ٠. 6١‏ 

)*0( سورة فصلت : آية 5ع . 

)01( سورة يونس : آية إ۳ ۰ 

۰ ۲۸ سورة الكهف : آية‎ (0Y) 

ev سورة الانسان : آية‎ (0v) 

)01( سورة الانفام ؛ آية NO‏ 

)00( سورة يونس ؛ آية 1۰۸ . 

)01( سورة النساء : آية من 1١١‏ ١۹١۱ء‏ : 1 
(0v)‏ سورة المدثر : آية وه — 00 . i‏ 


س ۳۷۲ 


اكه و لعا ب دع هت اج چ ج ا یھ و کته 


XU RSS uum aes 
مھا کہ ہی کی میھت‎ Lak, بی عت‎ a ER س قلات‎ UA ^ d i C ets 


وقوله سبحانه وتعالى : « ان الله لا يغير ما بقوم حتى ate‏ 
ما بانفسھم * all Bn‏ الله بقوم سوعا فلا مرد له وما لهم من دو 
من وال »08(6) ٠‏ 

وقد كان اكثر' المسلمين فى صدر الاسلام — ولا يزالون الى nil‏ 
اميل الى ابات القدر منهم الى نفيه » واقرب الى القول بسلطة . 
à il‏ نهم الى à,‏ العبد فى اختيار 
المطلقة على جميع افعال العباد » منهم الى حري نی 
افعاله ٠‏ فان عقيدتهم العامة فى القدر هى أن أفعال iced‏ جميعا خلقها 
الله 'تعالیٰ :فی فاعليها )04( * | 

خلافا لكل هذا يتضح لنا من الاحاديث الشريفة » المروية عن 

5 rH 8 5 d 
انهم جميعا یقولون‎ ٠» umen) الرسول (ضلی الله عليه وسلم) وعن‎ 
بالخير € ای ان کل:فصل هو من عند الله تعالی ٭‎ 


Joi,‏ الرسول الكريم <٠:‏ لایؤمن عبد حتى يؤمن ىالقدر خیرہ 
وشره « t o)‏ " 


ويقول : « ما بلغ عبد حقيقة الايمان حتى يعلم أن ما أصابه 
اع يكن ليخطثه وما اخطاہ لم يكن ليصيبه ¢ (11( ۰ 


وروی عن ابن مسعود أن النبئ صلی الله عليه وسلم قال « الشقى 
من شقى فى بطن امه والسعيد من وعظ بغيره » DOW)‏ 


وقال على بن ابی طالب : « كان رسول الله. صلی الله عليه وسلم 
ذات يوم جالسا وق يده عود بنكت به ء فرفع راسه فقال : ما منكم 
من نفس الا وقد علم منزلها من الجنة والنار ٠‏ فقالوا : يارسول 

)04( سورة الرعد : آية mE‏ 

)04( الاشعری : الفرق بين الفرق › القاهرة سنة ۱۹۱۰ ض ٠٠٤‏ 

وابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل CY gc‏ ص ٠ ٣۲‏ 
القاهرة سنة ۱۹۲۸ م ٠‏ 

والغزالى : الاقتصاد فى الاعتقاد » القاهرة سنة ۱۹۰۹ م » ص "١‏ 

۰ ۱۸۱ مسند ابن حنبل € ج۲ ء ص‎ )٦٦( 

٠ ٤٤٤٤ المسئد 6 ج ”5 € ص‎ )٦٦( 

"٤٤ صحيح مسلم € & ۸ € ص‎ (1Y) 


eu À ہے‎ 


الله فلم نعلم ؟ افلا نتكل T‏ قال : لا ء اعملوا فكل ميسر لما خلق 
له ٭ ثم قرأ : « فاما من اعطی واتقى و وصدق بالحسنی فسنيمره 
لليسرى € واما من بخل واستغنى وكذب بالحسنى فسنيسره 
ثلعسری OO)‏ 


وقال رسول الله ula)‏ الله عليه وسلم ) : « ان احدكم يجمع فى 
بطن امه أربعين یوما > ثم يكون علقة مثل ذلك ء شم مضغة مثل 
ذلك ».نم يبعث الله ملكا فيؤمر باربع ؛ برزقه واجله وشقى'أو سعيد 
ilg‏ ان أحدكم ‏ أو الرجل ‏ ليعمل بعمل آهل النار حتی ما یکن بينه 
وبينها غير باع أو ذراع فيسبق عليه الكتاب فيعمل يعمل اهل الجنة 
فيدخلها ٠‏ وان الرجل ليعمل بعمل اهل الجنة حتى ما يكون بينه 
وبينها غير ذراع او ذراعين فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل اهل النار 
فیدخلھا(٦٦) ٠‏ 


قد سبق أن قلت أن عامة المسلمين فى صدر الاسلام کانوا یقولون 
ويؤمنون بالقدر خيره وشره من الله تعالى » وان الانسان فى :هذه 
الدنيا مسيرا لا مخيرا » وان القلم قد جف على علم الله ٠‏ 


غير ان بعض المسلمين اخذوا فى اول الامر یشکون' فى القدر » 
ویتساعلون كيف يقدر الله تعالى الشر عى الانسان ثم یحاسبه عليه . 


ثم بعد ذلك اخذ هذا الشك ينمو فى نفوس بعض المسلمين € ويقوى 
حتى اصبح يقينا وصار عقيدة متاصلة فيهم c‏ فرفضوا c jail‏ واثبتوا 
للعبد قدرة على افعاله وحرية فى اختيارها ٠‏ أولئك هم نجماعة. 
القدرية » الذين رآوا ان بعض السلمین يغالون فى الجبر ؛ وبناء على 
هذا فقد رفضوا القول بالقدر »> كمعيبد الجھنی . ٠٠‏ والقاضى عطاء 
بن يسار € وغيلان الدمشقى € وغيرهم ٠‏ وقد تمادى القدرية فى قولهم 
بنفى القدر € حين راوا أن الجھمیسة اتباع الجهم بن صفوان الذين 
يعرفون بالجبرية الخاصة لا يثبتون للعبد dla‏ ولا قدره على الفعل 
أصلا c‏ فقد كان الجهم يقول 1 أن الانسان لا.يقدر على شىء ولا يوصف 
بالاستطاعة وانما هو مجبور فى افعاله » وان الله هو الذى يخلق فيه 


. ص 7ع‎ CY المصدر نقسه »> ج‎ (P) 
. ۱41 صحيح البخاری : ج ۷ »> ص‎ C£) 
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- ۱ لحمادات » فتنسب افعاله اليه مجازا 
ه. لحو ما يخلق فى سائرٍ | ب افعاله اليه مج 
cus] ieu rir deed _‏ الشمس ٠‏ 
كنسبتها الى الجمادات » وكقولنا اثمرت الشجرة و لشممر 
وكما ان الافعال جبر كذلك التكليف جبر » والثواب والعقاب 
O00) 4s‏ ۰ 
وعلى هذا الاساس فلم يرق هذا التعنت فى الجبر سی el‏ 
يرتاحوا اليه c‏ فاحدث فى نفوسهم رد فعل قوی ء وكان سببا فى تماديهم 
فى نفى القدر ٭ 
وإذا كان الجهمية قد تطرفوا فى الجبر / فالقدرية قد تطرفوا 
Lad‏ فى الحرية ٠‏ وقد أخذت مقالة القدرية تنتشر وتئفش c‏ ولكن أكثر 
السلمین لم يستحسئوها ٠‏ 
وقد اعتنق هذا القول من بعدهم - ای القول بالحرية - المعتزلة 
وتينوها وكاذوا أقدر من القدرية الاولين على شرحھا والدفاع عتھا(٦٦)‏ 


وقد اجمع المعتزلة على ان العباد خالقون لافعالهم مخترعون 
لها » وان اله سبحانہ وتعالى ليس له فى افعال العباد المكتسية £e‏ 
ولا تقدير > لا بایجاد ولا بنفی( ٠ )٦۷‏ ۱ 

ما مدا معمر والجاحظ فانمها وان وافقا سائر المعتزلة فى أن الله 
تعالى لا دخل له فى افعال عباده ء فقد قالوا انها من فعل الطبيعة € ای 
اضطرارية کفعل النار للاحراق والئلج للتبرید € وهى انما ع الى 
فاعليها مُجازا لظهورها منهم ء لان العباد ليس لهم الا الارادة(1۸) * 


(0+) الشهرستانى : الملل والنحل » على هامش الفصل فى الملل 


والاهواء والنحل » لابن حزم ء القاهرة سنة ۱۹۲۸م >2 ج (Y‏ ص .:5١‏ 


)٦٦( .‏ البغدادى : الفرق بين الفرق ٤‏ ص 15 ٠‏ 
(y)‏ الاشعرى : الفرق بين الفرق € ص 55 ٠‏ 
وابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل ؛ ج٢‏ € ص ۳۳ ٠‏ 
Mn‏ اسؤل الکن > هى EX‏ 
mie)‏ 20 : . 
)14( ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنصل ؛ & Y‏ * 
نے کا *YY‏ 


. ومع ذلك كله فان المعتزلة لم ینکروا - والحق يقال . العلم 
الازلی ؛ فا ,تعالی عندهم لم يزل عالما بكل ما يكون من افعال خلقه 
لاتخفی عيه خافیة » وم یزل عالما من یؤمن ومن يكفر ومن يحصى(15) 


وكذلك لم ینکر المعتزلة ان القدرة التى يقوم بها الانسان ياعماله 
هنا الكل تع ام « 


ولكن المعتزلة اختلفوا فى متى یمنح الله تعالی الانسان هذه 
القدرة ؟ 


فالذين يقولون ان الاستطاعة عرض وانها غير الانسان وغير 
الصحة والسلامة کابی الهذيل العلاف والفوطى € يرؤن أن الله تعالى 
يخلق القدرة فى الانسان عند مباشرة كل عمل من اعماله ٠‏ ای أن الانسان 
يعمل بقدرة حادثة c‏ واکٹر المعتزلة يرون هذا الرای(۷۰) ٠‏ 


والذين يقولون ان الانسان حى مستطيع بنفسه لا بحياة واستطاعة 
هما غيره کالنظام والاسوارى الذين يقولون بهذا الرای(۷۱) ٭ 


أو يقولون أن الاستطاعة هى السلامة وصحة الجوارح وتخليها عن 
الآفات ليس غير مثل ثمامة وبشر بن المعتمر(؟9) ٠‏ لا يقرون بالقدرة 
الحادثة لانهم يرون أن الله تعالى يخلق القدرة على العمل فى الاتسان 
' هذا فيما بتعلق بافعال العبد الاختيارية المباشرة ٠‏ أما الافهال 
المتولدة aii‏ تشعبت فيها أقوالهم » وتعددت آراؤهم ٠‏ ولعل خير تعريف 
لافعال التولد ذلك الذى اعطاہ الاسكافى وهو : كل فعل يتهيا وقوعه 


)14( الخياط : الانتصار والرد على ابن الروندى المللحد › 
القاهرة c‏ سنة ۱۹۲۵ م »> ص ۱۱۸ ١ ٠‏ 
(۷۰) الاشعرى : مقالات الاملامیین € ga 6C M x‏ الا 
والشھرستائی : ذهاية الاقدام فى علم الکلام ٤‏ ص 00 2 ص YY‏ - 
(۷۱) الشهرستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام € ص ۷۲ ٠‏ 
الملل النحل »2 ج ١‏ ص ۷۷ . : 


(۷۲) الاشعرى : مقالات الاسلامیین got‏ ١ء‏ ص ۲۲۹ 


کوبت 


على الخطا دون القصد اليه أو الارادة له فهو متولد وکل فعل لا يتهيا 
الا بقصد ويحتاج كل جزء منه الى تجدد عزم وارادة له فهو خارج من 
حد التولد داخل فى حد المباشر(؟؟) ٠‏ 


لقد وجد المعتزلة عندما بحثوا فى الافعال وحاولوا تحديد 
المسئولرين عنها » وجدوا أن بعضها لا يكون له فاعل واحد » بل ان الفعل 
يمر على خطوات حتی يتم ؛ ويكون لكل خطوة عامل خاص أدى 
اليها » کان یقذف صبى حجرا على زجاج Gao‏ 335-0 فیکسرہ 
وتتحلاير شظاياه فتصيب شظية احد المارين وتجرحه làgà ٠‏ الفصل 
توئ على سلسئة من الافعال » والفاعل الاول وهو الصبى لم يفعل 
سوى قذف الحجر ٠‏ 
والامثلة على أفعال التولد كثيرة منها : الالم الحادث ho age‏ 
والالوان الناتجة عن الضرب أيضا € ومقتل الرجل بسهم أطلقه عليه 
رجل آخر وهكذا ٠‏ 
وتجدر الاشارة هنا بالقول بان اول من قال بالتولد من المعتزلة 
هو .شر بن المعتمد » ثم تبعه آخرون(٢۷)‏ ۰ 
وقد أظهر كل منهم حکما عليها حسب رأيه وحسب اجتهاده ٠‏ 
فمنهم من قال ان اضافة المتولدات كلها أفعال لا فاعل لها 
كثمامة(هل/ا) » ومعمر(٦۷) ٠‏ 
ویری ثمامة أنه فى بعض الاحيان لا يمكن اضافة أفعال التولد 
الى فاعل اسبابھا ٠‏ 'فقد يحدث ان يحدث فاعل الفعل الاول وبعد موته 
يتولد عن فعله فعل آخر » فلا یمکن ۔۔ ولا أدرى لماذا أن يضاف هذا 
الفعل iil‏ اليه وقد مات ولا يمكن ان ننسبه الى الله تعالى ؛لانه قد 
یکون فعلا قبيحا » ولذلك حکم بأنه فعل لا فاعل له(۷۷) ۰ 


٠ 1١05 عاص‎ Y gi المصدر نفسه‎ (vv) 
+ ۷5 كن‎ + 1 £i الشھرستانی الملل والنحل‎ (vt) 
٠ ٤٤۷ الاشعرى : مقالات الاسلاميين اج »؟ ص‎ (vo) 
٠ ۱۷۷ والبغدادی : اصول الدين € ص‎ 

٠ £N البغدادى : أصول الدين € ص‎ (yx) 

٠ ۷۷ ص‎ € ١ الشهرستاتى : الملل والنحل ء ج‎ (vv) 


-YY- 


... ' آما المعتزلة الاخرون فقد.قسموا افعال التولد الى قسمين i‏ ما تولد 
من فعل غير الحى كحرق النار وتبريد الثلج € وما تولد من فعل-الانسان 
الحی فقال بعضهم فى ما تولد من غير الحى » انها إفعال .من عند. الله 
تعالی » وقال آخرون هى فعل الطبیعة(۷۸) ٠‏ 


وقال فريق ثالث منهم : ھی أمثال لا فاعل لھا(۷۹) 5 


وما تولد من فعل الانسان الحى فهى كلها » على راي بشر بن 
المعتمد محدث القول فى التولد c‏ من فعل ذلك الانسان ٠‏ فانكسار اليد 
الحادث عند السقوط فعلل عن سيب السقوط € وصحة اليد بعد ذلك 
بالجبر فصل المجبر . Y.‏ 
“واذا quà‏ الانسان بصر غيره فادرك فالادراك qid jai‏ البضر » 
أو اذا عمى غيره فالعمى فعله فى (e ag‏ 0805050 كام 


هذا وقد اجاز بش ان يفعل الانسان السمع وضائرا الاذراکات 
والحرارة والبرودة والالوان والطعوم على سبيل التولد اذا فعل 
آسپابھا(۸۹) .' x ١ WIES‏ 
ويرى الامام الشهرستائى ان بشرا اخذ ذلك عن الفلاسفة 
الطبیعیین(۸۲) ٠‏ 
s 5 : bcati‏ و انج 
وقد قال ابو الهذيل بقول يشر هذا ء ولكنه اجری فيه بعض 
التغيير فقال : ما تولد عن فعل الانسان مما يعرف كيفيته كالالم الحادث 
عن -الضرب » وذهاب الحجر عند دفعه له فهو فصل الانسان »+ اما 


. (۷۸) ان حزم : الفصل ف QUI‏ والأهواء والتصل ج ٥‏ ؛ 
ص YY‏ ۰ ' 089 
(v^)‏ ابن حزم : الفصل ف الال والاهواء والنحل cE“‏ 
ص ١٤٤‏ ) 7 9 0 

والبغدادی : اصول الدین € ص مع - has‏ 

(۸۰) الاشعرى : مقالات إلاسلامیین » ج ٤٢‏ ص ص ٠٤٤‏ ب ٠٠٣‏ 
(A1)‏ البغدادى : الفرق بين الفرق c‏ ص ١ ٠. MY‏ 

والبغدادى : أصول الدين € ص ۱۳۸ ء ۰ 

(AY)‏ الشھرستانی : الملل والنحل ٤‏ ج ١‏ 2 ص ۷۱ء 


ل -.YY‏ 
( م ۳ - التا فيزيقا ) 


"4G‏ يعرف 'الانسان كيفيته كالالوان: والطعوم والحرارة والبرودة والجبن 
والشتجاعة 2 الحنادث فى غليره عند iue de dod‏ 
الله کضالی(۸۳) * 


j 


وعلى هذا الاساس فقد أجاز ألو الهذيل أن "m m‏ —— 
الأحداء الاصطحاء' على الحقيقة. » فلو نزع رجل اق قوسلة يريد الهدف 
ومات بمجرد فصل pal‏ من يده ۽ ثم اصاب السهم ELS ai‏ 
فقثله ,۽ لكان القتل فعل الرامى الميت ء لانه لا يمكن أن يكون فعهل 
3 تعالی, s‏ فعل السهم ولا فعلا بلا فاعل(84) * 


كة + فانه قا 
ولا كان النظام يرى الا فعل للانسان الا ا ۱ نه e‏ 
لف لاتيباك لا als‏ البويكة cd‏ حجبيزة کال ي يار وا 


والسكون والكلام(40) i TT ٠‏ 
ولا لانسان أن يفعل الالوان والالام. والاصوات وإلبرودة 


والحراة. m‏ .هذه كلها عند النظام أجسام € والانسان لا يقذر ان يفعل 
الاجسام حتیٰ فى نفسه ٠‏ نگل ما يحدث فى حيز الانسان من اجسام 
وخر گات واو كان د it‏ یو کٹ ا9 انشا » فهو فعل الله تعنالى 


aedes T "om 7 H ٠ بايجاب الخلقة‎ 


كذلك الحجر عند دفعة الدافع له » اكا فنك رمنة T‏ 
صعدا » كل ذلك Jai‏ الله بايجاب الخلقة "E ٠‏ , 


of M‏ الله طبع الحجر طبعا, اذا دفعه دافع أن يذهب » واذا زع 
رام فى الهواء أن ينزل » وهكذا فى سائر الافعال Oi‏ 


والذى يهمنا بالدرجة الاولى هنا هى افعال الانسان الاختيارية 


المباشرة c‏ فقد سبق أن قلنا ان سس يرون ان الانسان يعمل بقدرة 


8 


"(Y ص‎ Y 3 ٤ الاشعری : مقالات الاسلاميين‎ (Ar) 
0 ^Y — A الخياط ؛ الانتصار' » ص ص‎ (^£) 
؛ مقالات ہے تر دہ لوا‎ (5 344 
۱۳۸ البغدادى : اصول الدين € ص‎ (40) 

xt :٤ الاشعرى : مقالات الاسلاميين اج ۳ ص‎ (A1) 


( 
والبغداق : أصول الدين c‏ اض 1۳۹ ٠‏ 


ہے کت 


من الله تعالى. » وکانوا یرون ایضا. ان JA iila‏ الفعل ء lot‏ قدو 
على الفعل وعلى ضد :الفعل(۸۷) HR 8 ٠‏ 


فالانسان فى نظر المعتزلة c‏ فاعل مختار حر الإرادة و يتصرف 
بهذه القدرة التی منحته اياها العناية الالهية » pe‏ يشام € 'ویوجھھا 
سينا" ييل 6 وسكي فى ٠ allai] gli‏ فهم jui‏ يثبتون للقدرة ضلاحية 
الخلق والايجاد » لانهم يعتقدون أن القادر على js‏ شنىء لا بد له من ا التاحين 
à‏ مقدوره ٤‏ ویجب ol‏ يتعين ذلك التائیر فى الوجود, gi.‏ حصول 
الفعل یکون seil‏ لا بصفة تقارن الوجود ) SAM‏ 


هذا وقد التزم المعتزلة بهذا القول لاسباب ثلاثة Vra‏ 


1 نا 


۹ - اولا PER EE‏ لتكليف والوعد' والوعيد 2 . ».67.2 و ا 
اذا كان الله تعالى خالق افعال عباده » وکان العباد' 5 اکن مم 3 
بطل التكليف p‏ الوعد والوعید BF . ٠.‏ حون 


2E یں‎ 
e S, 


۱ امن روصا ہا ا مسن 
الطلوب.منه ٠‏ فأذا. لم يتصور من فعل بطل الطلب 7 


والاخم من ذلك مسالة NON REM‏ اذا كانت؟ اا العتاد 
من صنع الله تعالی ۔۔ فكيف اذن يحاسبهم عليها يوم القيامة T‏ الا يكون 
تعالى » لو حاسبهم عليها » قد أثابهم أو عاقبهم على افعال.فعلها هو € 
وكانوا هم لا صنع لهم فيها ولا تقدیر(۸۹) . 


ولهذا لکی يصنح'التكليف morcm‏ 
اخسانه 2 ويجازى المسىء على اساغثة ينبغى أن ایکون للانسان 'قذرة 
على إفعاله ٠‏ ولهذا JU‏ ثمامة : « لا تخلو 'افعال العباد من ثلاثة أوجة : 
ul‏ أن كلها من الله ولا Jui‏ لهم ولم يستجقوا ثوابا ولا عقابا ولا منج 


. (۸۷) الاشعرى : مقالات الاسلاميين > چ ۰۶٦‏ ,ص۲۳۳۰ ) 
(۸۸) الشهرستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام € ص YS‏ یر 
(A3)‏ ابن حزم : الفصل à‏ الملل والاھواء وضو چ“ 

Pug os. t YY Y ص ص‎ 
+ AME الكلام « > ص ص "م‎ ele à ER والشهرستانى : نهاية‎ 


ب ۳۵0 ب 


iE;‏ تكون منهم ومن الله تعالى وجب call‏ والذم لهم جميعتا 
أو منهم فقط كان لهم ١‏ لثواب والعقاب والمدح والذم ۹۰(4) ٠‏ 


ثائيا : تبرير ارسال الزسل 
هذا وإذا كان الله تعالى خالق افعال العباد ‏ اذن فاى à P4‏ 
ارسال Legi‏ اليهم ؟ ! 


Ma‏ نجد إن ہشام الفوطى gin‏ علي من يثبت 'مجرد العلم 
الازلى » لانه اذا كان الله لم يزل عالا بمن مسيؤمن من عباذه ومن 
سيكفر فما. معني ارسال الرسل ؟.!, 


وما س e‏ نو سب سس مد 
اجابته DO?‏ 


فاذا كان ذلك كذلك ء فالاحرى آلا ثکون ضرورة لارسال الرسل 
اذا كان الله هو الذى يقدر افعال عباده ويقرر من سيكون منهم مؤمنا 
ومن سیون uiia‏ كافرا c‏ فمتی ایکون هنا لك ما يبرر ارسال الرسل » 
وحتى تتم الفائدة مَل ارسالھمٴ » فيؤمن بسببهم كثيرون c‏ لولاهم لظلوا 
على .الكفر » حكم المعتزلة بلزوم .كون الانسان حرا فى اختيار افعاله 
فادرا Uds‏ 


” ثالثا ١‏ تق لظف عق الله تعالى': 

اذا كان أهل السنة MA‏ يقولون بالقدر لله kr PM ¢ MES‏ 
كذلك . بان dl‏ تعالى خالق أفعال abd‏ » لذا فقد وجد المغتزلة فى هذا 
القول السابق . لاهل السنة والمجبرة تجويزا له تعالى » ذلك بان à‏ 
افعال ألعباد ما هو ظلم.وكذب وكفر > فلو كان اش خالقھا لكانت تلك 
القبائح من خلقه تعالى » وذلك لان من فعل شيا كان ذلك الثىء منسويا 
اليه » وهذا مالا يجوز 3 حق الله سبحائه وتعالى )0 


(۹۰) اين المرتضى : المنية والامل ۰۰ حیدر اباد 6 1815 هاب 
۸۴۶۲ء ص ۳ت .و 
(aq) 7‏ الخياط : الانتصار ؛ ص ۱۱۷ i ٠‏ 
(۹۲) ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنخل » ج ٣‏ » 


۰ ۳٣۹ ص‎ 


ے ۳٣‏ ت 


اذن فكيف یخلق الله تعالى افعال عبادة ويقدرها لهم ثم يعاقبهم 
Male‏ .. 4 ؟ اليس من أجبر غيره على معمیة ثم يعاقبة عليها كان 
ھاوں ور UC‏ 
" . : والپیں من "ACCENT‏ 
٠ (av) bts.‏ وحاش له تعالى أن یکون ظالما وان یکون: Aoc 1i.‏ 
تعالی عادل Y‏ يظلم إحدا ٠‏ 


' “واذ! کان هذا" كذلك 'فان المغتزلة يمتنعون عن القول OLG‏ الله 
تعالى خالق أفعال ,العباد وذلك لینفوا عنه تعالى. الظلم, والقبح € 
لانه عادل سبحانه وتعالى » وهو لا يظلم الناس شيشا )4( ài‏ 
بالاضافة الى ذلك يريد من عبادة الطاعات p.a us ais‏ 
العامی !)80( 4 seg DU.‏ ا 


وهم يغتمدون فى اثبات ذلك غلى الادلة النقلية en‏ ورت n‏ 
القرآن العريم, 3 خلاقا للادلة um‏ البرهانية C00‏ 9 
Mz,‏ 
ومن الادلة النقلية التى D"‏ ييعتمدون عليها L‏ الايات الكريمة 
الآتية : يقول تعالى : « وما ربك ولام للعبية > )4¥( ۰ 


MO « . الله یرید ظلما أللعبا‎ Lx : di m ویقول‎ jas 


(۹۴) اين حزم : الفصل فی الال والاهواء' والشخل ^3 t‏ 
ص n s . ٥٩‏ حك 

۶3 i - OW نفسے € ج٣ بص‎ nell (51) 
x 3 “٠ 0* الخياط : الانتصار > ص‎ (46) 

» الاشعرى : الابانة فى أصول الدين DOMI 9e c‏ 

"4£Y البغدادى : أصول الدين 0€ ص‎ c 

» الشهر ستانی ؛ نهاية الاقدام فی qua € xen ele‏ ٢٣۲۵ء‏ 
)۹٦(‏ ابن حزم یف sul à‏ والاهواع ap‏ ٤اچ‏ 


e‏ 8 ٭ وٹ 
٠ ٠٠‏ الخياط n yr‏ متا( فك aR‏ 
(لاة)-سورة فصلت. »> e SALT‏ ات ا Fer e‏ 
(۹۸) سورة المؤمن c‏ آية سم . ور ا n‏ 


س۔ ۳۷ے 


dio»‏ ظلم gaal‏ نیہ 
E‏ : « فما كان الله ليظلمهم ولكن کا نوا انفسہم 
يظلمون € ( ٠١١‏ ) ۰ 

'ویقول عز وجل' :'« ان اله لأ يظلم الئاس شیٹا ولكن؛ الناس 
انفسھم ۔یظلمون € TP ٠ )1١١(‏ 
ویقول تعالى : « ولا يرضى لعباده الکفر € (VY)‏ 

ويقول :'' « تريدون عرض الدنيا والله يريذ الاخرة € (Y)‏ 
ویقول : » 7 يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العمر » )٠١4(‏ 


dil, ^s‏ » فاذا وجخد المعتزلة بعض cont‏ الذرآنية التی تقوا 
بالجبر » اخذوا يؤولونها بحيث اخرجوا مذها معنى الجبر۔(ہ et‏ 


s,‏ اما عن الاحاديث التى تثبت القدر ».فقد زفضوها وكذبوا روايتها 
عن رواتها » فان النظام كان يقول عن ابن مسعود فى الحديث الشریف : 
« الشقى من شقى فى بطن امه والسعيد من سعد فى بطن أمه » ء 
اح ام الام ن die dd‏ بیط )598( v‏ ' 


SMS,‏ كبان din‏ رداپ المعتزلة دوما يعتمدون على الادلة النقلية 
اذا كانت توافق اغراضهم ويتاولونها او يرفضونها اذا كانت لاتوافقها 
أى تخالف أغراضهم 3 


(۹۹) سورة المؤمن ء آية ١۷‏ . 

(Y)‏ سورة التوبة » آية لی 

۰ ٤0 سورة يونس › آية:<‎ )٠١١( 

(m)‏ سورة الزمر ؛ آية و 
(vr)‏ سورة 'الانفال » آية ١۸‏ . 
در ٠‏ ) سورة البقرة ٤‏ آیة ۸۱ » 

)1*0( الخياط : الانتصار ص ۱۲۰ ۲۲ا ۰ 

» الشهر ستانئی' : الملل والنحل ٠‏ جا * ص ٠۵٥۵٥۵٥٥‏ 
(ae)‏ ابن قتيبة : تأويل: مختلف..الحديث فى الرد عاج 1 اعداء 
الحديث c‏ القاهرة ١44 c‏ ھ ‏ ۱۹۲۵ م YY ga‏ 200 


e ee 


5-6 7 1۰( الاشعری : مقالات لا 6€ ج۲ › ve‏ ^20 


هذا واذا كان المعتزلة قد اتفقوا على نفى الظلم عن الله تعالى » 
aid‏ اختلفوا فى قدرته تعالى على فصل الظلم ٠‏ فكان ابو الهزيل الغلاف 
يقول ALT‏ يقد .على uad li adig + Ml‏ بوريحمته سبعاله 
وتعالی " f d 1 (Qt‏ 


س لان الظلم لا يكون ال عق .تقض ولا یجوڈ النقص على الله 
تعالى » ولان القدرة على رأية قدرة على الفعل وضده › فلا يدر o‏ 
يفعل العدل من لا يقدر على الجور OSA)‏ 


هذا وقد n "y‏ ا ة ولا سيما البصريين قول ابی 
المزیل' هذا فى القدرة » وق ان الله قادر على فعل الخير والشر » 
ولكنة لا .يفعل الشر ولا يرئدة: لقبحه» ' وعناه عنه :)۱١۹(‏ وکانوا 
DET‏ واصل بن .غطاء (VY).‏ 6" وقاسم الدمشقى(١4۱) do a‏ 
يجوز ان يش دن اف تدلی اکر الذى می مرض أو فخط از a‏ 
لان bis‏ شر فى المجاز فقطء( 1١۷8 r)‏ چہو”ن ۳۰۱ 


وخالفھم dd TTT‏ تر Ai fa‏ وت 

من الشر cual‏ ولو كان من نوع Gà M‏ والعقوبات sis‏ الژرغ (A vf)‏ 

وان كان eni‏ على أن الله نعالى يقدر على الشلی ولا ٠ dig‏ م 
i^‏ 

"m eid ci النظام فانے انفرد عن ساقر العتزلة ق‎ La 

تعالى على الظلم » فقد زعم ان الله تعالى لا يستطيع أن يفعل 

E 3, 3 put‏ أن oes‏ أحدا اصلا ol VU‏ قاط و 


RE n 7 


^ 


)4( الخیاط : الانتصار "Marga 6 5 ga c‏ 
)٠١5( ..‏ الشھر ستانى : الملل والنحل .ج١‏ € ص ( 
00 » الیغداوی : الفرق بين القرق » ص ٠ ٠ MV‏ 
» الاشعری : الابانة فى اصول الدين ؛ ص eM‏ 
(Ne)‏ الشھر ستانی : الملل والنحل ٤‏ ج١‏ :اص 7ioB820í‏ — 
(YN)‏ الخياط ! الانتصار C‏ صن 6م نكم (ei Pu‏ 
)۱١١(‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين ج e" ۲٢٢ pack‏ 
(YN)‏ الاشعرى: : مقالات الاسلاميين. » ج١-2»‏ ض 745 :. 
- ۔ » ابن خزم + الفصلى الملل والاهواء والنحل "e £g‏ 
(M)‏ ابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل M Vut ier‏ 


— ۹ء مر۔ 


لا dap‏ بالقدرة على الظلم » وتجويز وقوع القبيح ہن الله عز وجل 
قبيح )۱۱١(‏ ۰۰ 


ويقول الخياط : ان ابراهيم انما قال ذلك لانے کان يرى أن الظلم 
لا یقع, الا من جسم ذى آفة c‏ فالواصف لله بالقدرة على الظلم قد 
وصفه پانے جسم ذو آفة 2/2 ولان القادر على شىء عنده غير محال 
وقوه ٠ )١١5( |a‏ 


وقد احتج 0 ê do‏ القول « 4x diii,‏ يؤدى Ml?‏ 
الله سبحانه وتعالى ٠‏ .وقد أكفره فيه المعتزلة البصريون(۷١1) ٠‏ 

ومهما يكن من اسر هذا الخلاف ف.قدرة الله تعالی غلى الظلم & 
فان 'شیئا لا يختلف فيه أحد من المعتزلة c‏ هو أن الله غادل لا dosis‏ 
الظلم :ولا يجوز على عبادہ € وانما بريد بهم الخير » ولذلك حكموا بنفى 
القدرة » وجعلوا الانسان حرا فى اختیار افعاله مسولا غنها ؛ فاعتبروا 
انفسهم بذلك انصار العدالة ٠ ahi‏ 


: ,وقد gi lai‏ النتيجة التی توصلوا اليها فرحا عظيما ».له يقل 
هذا الفرح وذلك السرور ؛ عن.فرحهم وسرورهم فى دفاعهم عن. 
الوحدائية ٠‏ وقد كان اج بها شديدا حتی لقد Hem‏ على أنفسهم 
اشم اهل العدل ) (0E‏ 


lily -‏ كان المعتزلة فى "m‏ عن m TA‏ كل ^s‏ 
يتعارض مع هذا Tal‏ ويفندوئه ¢ فهم كذلك حاربوا كل قول .أو ككل 
فكرة تتئاق مع مبدا العدل الالهمى ٠‏ من ذلك أنهم des‏ المجاباة عن 
الله تعالی(۱۱۸) ٠‏ 
وشواهد المحاباة كثبرة فى الحياة » كتفاوت الناس فى العقل 
والصحة والمال © واهل السنة يقرون بها ويرون أن الله تعلى يحابى 


)0( الشهر ستانى : الملل والئحل € ج١٤‏ ض ٠ ١١‏ 

: 03 YY - ۲۹ الخياط : الاتتصاز:ء ص‎ (Yin) 

٠ 1١١ ص‎ c البغدادى : الفرق بين الفرق‎ v) 

» ٣ ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل ؛ ج‎ (33A) 
Pos C5 YY o8 CM ص۸‎ 


2$ - 


ipei ہے‎ Jo Pads Ru ue TE 
tua dur + : سبيل المثال ¢ وايس على سبيل الحصر‎ 


Ss‏ يقولون أن الله تعالی جعل للابن الذكر فى الیراٹ حظین 
کان .غنیا وللبنت. ظا واحدا وان كانت فقيرة ١ ٠‏ 


BIS «:. فضل الله بعض الرسل على بعض بقوله سبحانه‎ d 
فضلنا بعضهم على بعض منهم من كلم الله بعضہم‎ 
Tra , 0 (M) » درجات‎ 
وقد فضل الل سبحانہ بنى آدم على كثير من خُلقه ولق کر‎ ١ 
بنی آدم وحملناهم. ق البر والبحر ورزقناهم من الطيبات وفضلناهم‎ 
٠ (tH) » على كثير ممن خلقنا تفضیلا‎ 
'وقند قالوا ان الله تعالى سوى بين العقلاهء فى النعم الدينية ولم‎ 
eU يخص الائبياء والملاككة بثىء من التوفيق والعصنة ولا بشی2ر‎ 
الدين. دون سائز المكلفين(171) . عه‎ 


وقال النظام ا d‏ هلين اله d‏ يم اال d sell‏ 
ینقصن من عذاب آهل الثار(؟؟1) ثم ان المعتزلة قد أنكزوا الشفاعة E‏ 
الذنوب يوم القيامة c‏ وذلك لائها تتضمن معنى المحاباة(+؟1): م 

ورفض المعتزلة كذلك أن تكون الارزاق مقدرة € افقالواٴ أن di‏ 
لا يقسم الارزاق الا على الوجه الذى حكم به الثرع ٠‏ 

وانه لا يرزق الناس الحرام قيلط 
أن تزيد او تنقص بالطلب والتوانى(1؟1) ٠‏ 


* 


vog سورة البقرة : آية‎ (YA) 
(yv آیة‎ r1 سورة الاسراء‎ (11۳۰) 
|o. ٥۲ البغدادى : أصول الدين € ص‎ (vvv) 

(؟؟1١)‏ المصدر نفسه € ص ۲۳۹ . v‏ 
والبغدادی : الفرق بین الفرق ٤‏ ص gm 0 YS‏ 
cox (vvv)‏ : مقالات الاسلاميين « e o? Y c‏ 
والبغداذی : اصول الدين € ص 54+ j 2 ٠:‏ 
(Yt)‏ الاشعرى : مقلات gie ae‏ هن Vx‏ 

والبغدادى : أصول الدين * ص ME‏ 00 ! 
والاشعرئ :: الابائة فى أصول الدین ٴ اص QUE OUS oe WM‏ 


ت ٤١‏ ے 


Aca sy) Cs ..»‏ الاطفال والمجانین والحيوانات يتعذبون .فى 
Gad‏ ويثاون » ووجدوا الشرع يبيح ذبح الحيوانات ؛ قال اكثزهم 
انه يجب على الله أن يعوضهم عن هذه الالام التى تنالهم فى الدنيا » 
وذلك' بان يدخلهم الجنة ويصورهم فى احسن الصور ويجعل نعيمهم 
لا انقطاع له c‏ لانه انما uus.‏ مته تعالی ایلامھا للعوض المضمون لها 
١ 3 * ۱ " TL 0 + +٤) -7‏ 
ls C‏ وردت فى القرآن الكريم آيات كثيرة تحمل معنی الهداية », 
من الله تعالى لخلقه والتوفيق والاضلال والخذلان والختم والطبع على 
القلوب ‏ ؛ واعتقذوا أن مثل هذه الآيات“مناقضة Va‏ العدل الالهىٍ 
زلفكرة i) Sh‏ الفردية"» انم شددوا & ونوا تأويلها So Rer‏ 


© )۱١١(مكحلاو فقالوا فى الهداية إنها.على. معنى التسمية‎ ٠. 
٠٠ من هداية-القلوب شیء(۱۲۷)‎ clas id او إلارثباد وابانة الحق وليس‎ 
وقالوا فى التوفيق أنه توفيق عام يكون باظھاں:الایات وارسال الرسل‎ 
, ۰ وانزال الکتب(۱۲۸)‎ 

E‏ پا يفم 


٠‏ اما 'الاضلال فقذ “أوله 'العتزلة' على مغنيين : الحدهما ان يقال 
اضل عبهاء بمعنئ أسماه ضالا “أو أخبر انه «QUA‏ والثانی على معنى 
أنه جإزاه على ضلالته(۱۲۹), y. JU ESL QB‏ 


وكذلك الخذلان معناه التسمّية او الحكم 'ہانھم: مخذولون' وليس 


الاضلال والاغواء وألصد غن الباب(٣١٣۱) ٠‏ 


١١ ۲۵٢ ص‎ € Y ج‎ c الاشعرى : مقالات الاسلاميين‎ (v6) 
] ٠ 55١ الدین € ص٢۰۹٦ € ص‎ sal : والبغدادی‎ 
e YS صن‎ € X الاشعرى ؛. مقالات الاسلاميين » ج‎ (rn) 
f« 4 9" Df YN ص‎ € Y المصدر نفسہ › ج‎ (yy) 
ER TEE "M Yiga > والبغدادى اصول الدین‎ 
٠ ٤١١ ض‎ CeM الشھرستانی : نهاية الاقدام فى علم‎ (AYA) 
:۵۰۲٦٦٢ص‎ OY scc الاسلاميين‎ cuis : الاشعرى‎ )۱٢۹( 
OU اأ‎ 5٠ MY ga coal deal t والیغدادی‎ 
ء۲٢٣۵ ص‎ C V الاشعرى : مقالات إلاسلامیان € ج‎ (۳-۰) 
C6 Y هن‎ ١ والشهرستانى : نھایة الاقدام, فرعلم الكلام‎ 


ion 


٠‏ وقبد.إختلفوا فى الختم والطبع على القلوب:» فقال بهم ان 
الختم والطيسع من اللہ تعالى ule‏ قلوب الكفار هو الشهادة بائوم 
لا يؤمنون ء وليس ذلك بمانع من الايمان "ET ٠‏ 

وقد رای آخرون أنه السواد فى Cil‏ ء كما يقال طبع اليف 5 
صدىء من غير ان يكون ذلك مانعا لهم عما أمرهم اللہ به » فقد جعله 
تعالى iaa‏ لهم تعرف اللائكة بها Jal‏ الولایة من dal‏ العداوق(۱٢۱)‏ ٭ 

وقدٴ كان القوطى aatis‏ عباد بن سلیمان اکر PRSETER‏ 
فى هذا الامر ٠‏ وذلك لان الفوطى كان يمنع اضافة ixi‏ الافعمال ا( 
الله ولو ورد بها التنزيل .٠‏ 


m 


فاد H : 0۷ "w^ di ss‏ 
فلا يجب أن نقول انه تعالى يؤلف بین قلوب الؤمنین بل ها 
المؤتلفون:. باختيارهم. ». ولا .انه تعہالی یحبب الیھم الايمان i ahy‏ 
قلوبهم c‏ ولا أنه يضل Wi us Pho 4 . (wrr)odali‏ 
ur‏ عباد فكان يمنع نان :نقول نخلق الل «judi‏ لان “الكفان ناس 
oi‏ معا e‏ والله تعالئ .لا يمكن أن؛يخلق الكفر'» فهو قد خلق انام 
الكفار فقط دون کفرھم(٣٣۱) art So toos‏ اف ملا 


57 رود کا کا وش 

وحقيقة يجب أن نذكرها هنا » وهى أن المعتزلة قد تعمقوا ق" 
دراسة الفلسفة .الدوئاتية i‏ وهذا التعمق بدورہ قد ترك أف عقنائدھم 
اثرا بعيدا ». ولا سيما ف مسالة القدر . 1 كم gelbe‏ 


فانهم اخذوا عنها قول ارسطو ان الله تعالى ليس مطلق التصرّف” 
يفعل ما يريد بل هو نظام ١ ٠‏ کے 


[ 
E 


(181) الاشعرى مقالات الاسلاميين » ج ١ء‏ ص ۵۲۹“ ymt‏ 
٠‏ (""1) الشھرستانی : الملل والنحل € ج ١‏ ء صن (e. VK‏ 

fu t ٠. MA oA ٠ والبغداذی :ٴ الفرق بين الفرق‎ ٠ 
» ٠ج‎ c حزم : الفصل فى الملل والاهواء والصل‎ QJ )۱٣۳( 


7 
5 


ص ۲۷۳۰۳۳ 0 
والخياط : الانتصان ٤‏ صا ہو وب+ب,  ,‏ 1111,1811 


والبغدادی/: الفرق بين الفرق ‏ ص1۱۷ Uns al‏ لا 


-£Y- 


واذا كأن كذلك Bü‏ سبحانه وتعالی يسير ضمن نظام لا پت 
مخالفته والخروج عليه ؛ ولا آمن المعتزلة بهذا المبدا الفلسفى راحو 
يطبقونه فى أقوالهم 'الدينية ء فقالوا كما سبق أن ذكرنا ان الله لا يفعل 
الا الخير ومحال ان يفعل الشر Jis c‏ النظام انه تعالى لا يقدر على 
مغل الشر اصلا ٠‏ ۱ 
واستمروا: يحددون سلطة الله سبحانه وتعالى ویوجبون علیه‌اشیاء 
كثيرة. فتوصلوا الى .اقوال متطرفة لإ يمكن لاهل السنة .ان يقروها عليها 
بای حال من الاحوال ٠‏ . .,. ; 
وان ذلك یم من جانب المعتزلة جعلهم یقولونِ أيضا m‏ 
الصلاح,والاصضلح + NIU | MN‏ 
s sheep miss 3 e 9‏ 
dy 45‏ يل أن كل الا لان at‏ ایی ب aa : Er‏ 
والخير(١۶١۱) ٠‏ ™ 
'* واذث فال 'سبحائة وتعالى لا فعل بعبادہ الا ما فيه صلاجهم (Iro)‏ 
وليس ذلك فحسب ٘'وانما لا يقدر تغالئ ان جس ela cn‏ گا 
أعطاهم c‏ وذلك لانه لو کان عنده أصلح مما أعطاهم ومتعه غنهم لكان 
بكي فاح ا 3 T X‏ 
“للك راو کل ا شين اھ ین BE‏ 1ه 
يعطيه اصلح مما اعطاہ c‏ ای شیٹا يفوقه فى الصلاح ء لالہ ما من-اصلح' 
dp‏ ا تر ty ple‏ € که يستطيع. d‏ يفل dsl‏ راو S‏ 
الصلاح 2 والبعض يرفض حتی هذا ألقول الاخر(۱۷۷).: 


(vri)‏ الشھرستانی : دهاية سر à‏ علم دياه 2 vs‏ ص 
ix fev n YAY‏ ا 2 jn‏ 

- 1١6 ge oe c البغدادى ھ0 ہین الفرق‎ (V0) 

)13( ابن حزم ہچ تب ہو0 gd‏ ¢ 
می p 1*.3Y‏ 
(wv)‏ الاشعرى m‏ الاسلاميين ٤‏ ج Y‏ € ص ٠۲٤۷‏ 
od‏ حزم : الفصل ‏ الملل والاهواء والنحل Ts ٤‏ 3 اص۷ 0 
والشھرستائی : نهاية :الاقدام فى علم الکلام € 'ص: ۳۹۸ 


ر 


×× وللعلم بالدیء » فاته اول من وضع هذم العقيدة 3 إلتى Quad;‏ دورا 
خطیرا فى تاريخ خ البشرية وف تاريخ الاتزال بمفة خامننة حو 
à m‏ ' 


7 النظام dic a‏ فى هذا القول . 


ويرى الامام الشھرستانی أنه قد اخذھا من قدماء Î‏ الذین 
قضوا بان الجواد لا يجوز أن یدخر شیئا لا يفعله c‏ فما أبدعه وأوحده 
t BI d‏ ولواكان à‏ لد وور با a Ve‏ و احسن وأكمل مما ابدعه 
نظاما ؤترتيبا um) pressa‏ : 


T ولا‎ A i HE i 

وقد يكون النظام ایضا قد 00 من اللاهوت ne‏ « وذلك 

لان ui)‏ الكئيسة كانوا يقولون بالاصلح ` € وكاتوا » وبصفة Du‏ 5 
Laien‏ 'الدمشقی: - يتناولونه: ' بالبحث 'والشرخ( (e‏ 3 ام 


ولقد طبق المعتزلة هذه العقيدة ة على الخلق وعلى ais adn‏ 
امعساد از A‏ 


deb od 7‏ 80 كان يرى المعتزلة أنه ' واج على und‏ 
d‏ يُخلق el‏ 2( لان خلقهم فيه نفع لهم وصلاج(161).. 0 


d,‏ أن" يتوصلوا الى iig‏ الله تعالى 00 0 یعبدونه 


ويشكيرونه علي آلائه . وتفضاه UT‏ فیستجقون كواب الابد وتيا 
الخلود (MY)‏ 


(۸) البغدادى : الفرق بین الفرق € o^‏ ص ۱۱۵ 2 yy‏ هده 
Or).‏ الشھرستانیِ : الملل والبحل Bo‏ ؛ ص ص ١٦ے ٦۲‏ . 
,1Nicene and post Nicene Fathers, Vol, 1X, Second dd )‏ , 
part, p. 1 :‏ 


2 ۲۵٢ ص من‎ ١ 3 ٤ L nsi مقالاث‎ : m TM 
TN yon 


Nt: YY الاعتقاد € ص‎ à mer "Eu 


€ ۳۹۷ ض٣ الکلام‎ aud الشھرستانی : نهاية الاقام‎ (^Y) 
21.0١ 1٠١+ v? 


ETE 


فيكون خير الله تعالی مد ۔حمله على. sli‏ العباد dal‏ هى تفعھم 
MESSI‏ 5 ۴ 5 

وبما أن الحكيم لا يفعل شيا جزافا بل لصلة وغزضْ ؛ لذللك 
فلا يجوز ان یخلق الله شہیٹا الا لينتفع به العباد أو يعتبروا به » 
ولا يجوز أن glas‏ شیٹا لا يراه احد ولا يحس به حتى الاطفال لا يؤلهم 
الله فى الدنیا الا عبرة للبالغين(15) t‏ 00" : 


1 


< ولذلك فان Al‏ تعالی لا یعطی عبإده فى الدنيا الا ما هو اصلح لهم 
فلا jai,‏ تعالى أن يعمى بصيرا € أو يمرض صميحا أو يفقر غنیإ ء اذا 
علم أن البصر والصحة والغنى أصلح لهم(٤٤٠) ٠‏ . 


" وعلى ذلك فكل ما ينال الأنسان فی الدنياً فى الجال والمال من 
السراء والضراء والغنى والفقز. والصحة والمرضٍ ,والحياة والموت فهو 
صلاح  "n E . (1$0)ggl‏ 
واذا اعط الله بعض الثاس الفقر أو الدمامة أو العمى فان ذلك 
وان كان فى حد ذاته غير .حسن » الا أنه اصلح شیء لهم (145) ۰ 
* ولهذا کان الجبائى يفول ان الأصلح ليس هو الالذ ۽ بل هو 
الاجود والاصوبٌ فى العاقبة + كالحجامة والفصد وشربة الدواء € وان 
كانت مؤلة مكروهة الا انها الاصلح لصلاح عاقبتها(157). ٠ ٠‏ 


وان الاطفال الذين يعلم الله أنهم لو عاشوا 'یژمنون ٤‏ والفساق 
الذين لو عاشوا يتوبون » لا يجوز ان يميتهم قبل ذلك ٠ ٠‏ 
من علم الله أنه لو عاش لفعل خيرا ۽ أو ازداد Gul‏ » لا يجوز 


1 


uento 
- ۲۵۹ ص ص‎ * ١ ۔الاشعزی : مقالات الاسلاميين مرج‎ ) (۳۰. 
۱ 5 die. (7. ver 
* ص ص ۱۱۵ - 1كا‎ c البغداى : الفرق بین الفرق‎ (Yig) 
* gu Q^ الاقدام ف علم :الکلام ؛‎ zs: ىتاتسرهشلا_)١40(:‎ .. 
٠ ابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل € أ‎ (1&3) 
v لو ف‎ 4 2 A0 — ^£ ص‎ Ll 
٠ ۲٥٢ ».ص‎ ١ اچ‎ c) الشھرستانی ؛ الملل والنخ‎ (14¥) 1 
۰.۹٦ ص‎ (CY وابن حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل » ج‎ 


س اڈ اع 


i 1 5 # 9 ; b 
من علم‎ d لا يميت‎ d ٠ ان يختره تعالى قبل أن يتوصل الى ذلك‎ 
۾‎ DA) ed أنه لو بقی طرفة الما فعل شیٹا من الخير اصلا بل كفر أو‎ 
ويرى المعتزلة.'كذلك أن الله بعد ان يخلق .العالم لا يستطيع أن‎ ٠ 


يزيد فيه. ذرة. واحدة ولا ان ينقص منه ذرة .واحدة. 4d c‏ قد علم ان 
EUN‏ كونه على ما ھو عليه )5٤4(‏ 7 : . 


وقد طبقوها كذلك على التكليف : Ty FERE‏ 


فقالوا بما أن” الله تعالى قد Gl‏ الخالق للمنفعتهم وتعريضهم 'لثواب 
الابد بمعرفته وعبادته ء لذلك واجب عليه تعالى ان يكلفهم (؛ م١)‏ ١٠ا‏ 


“-.” ذلك لان التكليف هو adi‏ الى“ كلك المغرفة “اله o ou‏ 
ولو لى ال dei de sr‏ لكان راهم ule‏ لماي (uni‏ 
" ولهذا قرر المعتزلة إن بعثة الانبياء واجبة على الله تعالی(۱۶۲) ٠‏ 


وذلك لان الانبياء هم واسطة ذلك التكليف c‏ وهم االذین ' ينقلؤن 
الى العباد اوامره تعالی ونواهيه وما يسخطه وما يرضيه ا 

7 ولا يكلف الله تفال ase‏ الا ما يظيقونة(10) © لانه اذا كاقت 
dull‏ من الخلق. والتکالیف صلاخ العباد = اذن فكيف يكلفهم الله ”تعالى 
ما لا طاقة لهم به ؟ 1 C F‏ 2[ 


fof wg hb S LIT E nm ANIMS vil tg 
كذلك لا يصح ورود التکلیف من الباری عز وجل ,الإ.بما,فييم‎ .... 
Ww. Here © فب‎ xi . )١٥(فلکلم صلاح ا‎ 


(MA) ...‏ الاشعري, : مقالات الأسلاميين t‏ ج ١٢ص ١ ye.‏ 
7 وان حزم : الفصل ف الملل والاهواء والنحل 2 (CY. g‏ ص ٠ ۹٦‏ 
)١45(‏ الخیاط : الانتصار ۽ ص 179 +7 پک 
(Yos)‏ الفزالى : الاقتصاد في الأعتقاد » ص ۷۲ . ' 
)103( البغدادی : اضول ond!‏ .ص ٠٠١١۹‏ . 
(aov)‏ الغزالى : الاقتصاد £ الاعتقاد »,رص itus , ۸٠‏ 
(vov)‏ الاشعرى : مقالات الاسلامیین ؛ ج ١‏ 2 ص ٠ 30١‏ 
. والغزالى : الاقتصاد فى, الاعتقاد "NY oa‏ 
(o£). 1‏ البغدادى : dol‏ الدين © ص ۲١٢۰‏ 3 


i 


[E 


PU) 


Eg 


١‏ موچ 


١‏ واذا خلق الله تعالى العباد وكلفهم وجب عليه تعالى أن بزيح 
là‏ من کل وچه € وذلك یکون پاکسال غقولهم واقدرهم على 
العلل )300( . 

ہو ایی الا قدرة على المأمور به وعلى دہ( ٠ )۱٥١‏ 

لی ضار بعضهم الى ol‏ ول ما تلق الله يجب أن يكون عاقلا 
مفكرا حتی يستطيع لیم أن s A‏ ويتوصل d,‏ الى مضرفة 
الختالق(۱۷٥۱) ٠‏ 


۶ 


:اما ما کان من الخلق غير مكلف › Gg es MR‏ 
المكلفون أو ,لیکون لهم عبرة ودلیلا(۸٥۱) ٠‏ ! 6 

اذن فكل ما ورد به التكليف € ای الشرع € لا يمكن أن )235 فيه 
sl‏ ننقص منه نا ارو اد ری ور سس 
لم يكن جائزا وجوبہ(۹٥۱)‏ * 

: اما عن المعاد » فقد رای سی E‏ 

ME MEL 

ولذلك كانت الاعادة واجبة عن 7 iar‏ للتفرقةٴ بين المحسن 
وبين المسىء ہالثواب ,والعقاب ٠ (YN)‏ فتتم للغاية التى Ula oos‏ خلق 
الله تعالى العباد و كان المعتزلة يرون ان dis‏ البعث pid‏ 
والثواب للطائعين قبيح ٠‏ 

فقد قالوا أن التكليف مع القدرة على الشواب وترك ul‏ 
قبيح ( (vw‏ وقالوا ان الثناء على الفعل الحسن والثواب عليه » والملام 
والعقاب على الفعل القبيح واجب ٠ (XM)‏ ' 


۱٥٥١ (‏ ) البغدادى : أصول الدين € ص ٠ ۲٢٢‏ 

( 151 ) الشهرستانى : نهاية الاقدام فى علم الکلام € ٠ +00 gà‏ 
(iov)‏ الشھرستانی : اضول الدين » ص ۲۱۳ ٠‏ 

5 ۲۵۱ الاشعرى : مقالات الاسلاميين +> ج١١ ص‎ )۱٥۸( 
, ٠ MS uet الدین‎ diga 1 البغدادی‎ (304) 

"4 ۲٠۹ ص‎ t البغدادى : اصول الدین‎ (Y3«) 

٠ ۲۳۷ المصدز نفسه € ص‎ (VM) 

à ء٦ الغزالى : الاقتصاد ف الاعتقاد » ص‎ (vi) 
٠ ۳۷۱ الشھرستانی : نهاية الاقدام فى علم الكلام » ص‎ (vr) 


0-7 نے 


۔فیرون كذلك أن تخليد. del‏ النار فى النار اصلح لهم لإنهم لو 
خرجوا منها لعادوا Li ed‏ لت و الى شر من الاول(154) . 
١ ^ "‏ 
وتخليد اهل الجنة اصلج لهم » فلا يقدر الله تعالی o‏ يميتهم 
بحيث يبقى وحده كما كان وحدہ(١٦۱)‏ ۰ 
ولا يقدر الله تعالی يوم القيامة ا ولیہ کر شیع اميل الجنة 
أو ينقص منه » ولا يزيد فى عذاب ١‏ أهل النار أو أن ينقص منه ٠‏ كذلك 
کات و و ی مہ 


(vv edat 
m ما عدا بر بن المعقمة‎ lat فقد كان اكثر العتزلة يقولون‎ 
)۱1۷( ge AS | رفض .هذا القول وتحامل على الفائلین به الى حد أنه قد‎ 


وقد وضع Aa‏ عقيدة آخری خالف فيها عقيدة الاصلح ' وقد BS ES‏ 
العقيدة التى وضعھا باللطف وخلاصة هذه . العقيدة التى وضعها بشر 
ابن المعتمد » أن عند الله تعالى الطافا كثيرة لا نهاية لها لو أعطاها 
الكفار لامنوا ایمانا .اختياريا € يستحقون به ٠“‏ كواب ee‏ سی 
لو آمئوا بدون تلك الالطاف + 

وليس على الله أن يفعل ذلك بعبادہ Mb Lice ches t‏ 
الاصلح لهم c‏ لانه لا نهاية لما يقدر عليه عليه من الصلاح ٠‏ ۱ 
| ولكن يزيح.علل العباد + فيعظيهم العقل والقدرة en‏ 
بالدعؤة والرسالة SOMMA)‏ 


n 5ت‎ 


E luin 85‏ 
)١14(‏ المصدر نفسه ؛ ص م "m‏ 
(Mo)‏ الخیاط : الانتصار 2 .ص ص ۷ے LI‏ " 


ve 4 ٢٢ المصدر نفسه ء ص‎ (Y) 
٠۰ 11١1١ والبغدادى : الفرق بين الفرق »> ص‎ " 
' > ٠“ . YYa ص‎ € og del : “والبغدادى‎ 
v". الملل والاھواء والتحل ؛‎ à أبن حزم ؛ الفصل‎ (vw) 
8 این‎ o^ 


)11۸( الاشعریٰ : مقالات الاسلاميين (Cg!‏ ص +۲٢٢‏ 

2 البغدادى : الفرق بين الفرق ؛ ص XV‏ ء 

, ۱۔۷۲۷‎ u^ چ“‎ ٢ والنحل‎ JM الشهر' ستانی ٭‎ i 

qe m 1‏ : الفصل ف الملل e i vn ai‏ رو 
ve‏ 1 


- ENG 
) م ؛ - الیتا فيزيقا‎ ( 


غير أن أصحاب الاصلح يعترضون على أصحاب الطف ويقولون 
عذهم انوم مجورون اله تعالی لزه اذا كانت عنده هذه الالطاف الكثيرة 


فماذا لایمنحھما عباده حتی يؤمنوا جميعا ٠ )۱٦۹(‏ 


ويروى الخياط أن المعتزلة ناظروا بشرا فى اللطف حتى رجنع 
عنه وتاب قبل موته (۱۷۰) ۰ 

كم ان شغف المعتزلة بالفلسفة وتاثرھم الشديد بها جعلهم علاوة 
غ 335 > يعذامون العقل البشرى ويؤمنون بقوته ويثقون بمقدرته 
على ادراك الاشياء والمفاضلة بين الامور ٠‏ 


ولقد cs‏ بوم ذلك الى وضع قاعدتهم المشهورة فى المعارف — 
Knowledge‏ _-۔ وھی : « الفکر قبل ورود السمع € (۱۷۱) ٠‏ 

فالمعتزلة جميعا متفقون على أن الانسان العاقل قادر بعقله قبل 
ورود الشرع غلى التمييز بين حسن الاشياء وبين قبيحها € قادر 
على الثفرقة كذلك بين الخير والشر » قادر فوق ذلك على معرفة 
الله سبحائه وتعالی ‏ وان قصر فى تلك المعنرفة استوجب العقوبة على 
هذا التقصير ٠‏ 

هذا من جهة ؛ ومن جهة اخرى فالمعتزلة مختلفون فى مدى 
تقديزهم لواهب الحقل ٠‏ فالنظام كان يرى أن الانسان العاقل يتوصل 
الى معرفة الخالق «بحانه وتعالی قبل ورود الشرع بنظر العقل (Y)‏ 
a pasteriori‏ ای aa.‏ التفكر والتامل * ; 


ولقد كان العلاف يذهب الى ابد من النظام فى تقذير قوة 
العقل c‏ اذ قال ازعلاف : ان معرفة الله تعالى ومعرفة الدليل الداعی 


)114( ابن حزم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل ۰. چ٣‏ > 

"yx à 8 * ۷۷ ص‎ 

3 ٠ 19 - ٦٦ ص‎ c الخياط : الانتصار‎ )١۷۰( 
۴ ابن حرم : الفصل فى الملل والاهواء والنحل چ‎ , 
1 - + NY" یں‎ 

(101) زهدى حسن جاد ! : المعتزلة » القاهرة ۷ ص۱۰۷ 

3 دلا‎ ue € 4ع‎ dell) ۱× (wv) 

> البغدادى : أصول الدین ٤‏ ص ٠٠.۲٥٦‏ 


أ 0 سم 


الى معرفته سبحانه تتم بضرورة الحقل  ٥ prod‏ .ای لاول وهليه 
وبدون حاجة الى روية vis ٠‏ 


قد قال فى باق 70 n e‏ 
و ال فى باقى المعارف الناتجة عن الحواس أو القیاس ان 
كسبية (۱۷۳) a posteriori‏ انها 


أما تمامة فقد كان أكثر من انعلاف نفسه تطرفا « وذلسك 
aci‏ اعقبر اعارف كلها شرورية > 1 

وا من جهة أخرى تساهل مع الذين لا يقدرون إن يأاتوا 
بالمعارف ولا يستطيعون أن يعرفوا الله خالقهم بضرورة العقل c‏ لانے 
تعالى لم يضطرهم الى ذلك QUÀ c‏ : إنهم معذورون (ME)‏ 28 


dy -‏ فقد قرر ثمامة أن امثال هؤلاء الناس مسخرون فى الدنيا 
لغيرهمٍ slt Gs‏ العقلاء کالحیوان ‏ وان العوام المقلدين من QUEM‏ 
"iae.‏ الاخری يصيرون يوم القيامة ترابا ٠‏ ذلك بانهم لايستطيعون 
ان یاتوا بالمعارف بضرورة العقل لان الله لم يضطرهم الى معرفته ٠‏ 
ومن لم يضظر الى المعرفة لم يكن مادورا بها ولا منهيا عن الكفر ٠‏ 
فهم کالاطفال والحيوانات الذين لم يفعلوا سيئة ولاحسنة'ء فيصيرون 
مثلهم ترابا » لان الاخرۃ دار ثواب أو عقاب 2 2 E‏ 


ولکن يما ان هؤلاء المقلدين لايستحقون كوابا أو عقابنا 1 كانوا 
لا حظ لهم فى الجنة ولا ف النار (vo)‏ ٭ EER‏ 


[s 


هذا وقد وافق الجاحط ثمامة على قوله السابق فى المعارف. بصفة 
عاف + بوكذلق رافق Rab‏ ق .هذا didi‏ جر يبن jn js‏ 


(۱۷۳) الشهر ستانی : الملل والنحل € ج١‏ € ص 04 “٠‏ ' 
c‏ البغدادی : الفرق بين الفرق € ص 2003١١‏ 
(vi)‏ الشهر ستانى : الملل والنحل € ج١‏ 2 ص ۷۷ . 
٠‏ » البغدادى : أصول الدين € ص ١ . YY‏ : 
)۱۷۵١(‏ الشهر uiua‏ : الملل والنحل gà € Mg ٤‏ ۷۷ ۰ء 
» ابن حزم ٠‏ الفصل فى الملل والاهواء والنحل > ج4 “ 
ص MA‏ ۰ 1 : ' 
» البغدادى : الفرق بين الفرق € ص ٥۱۷ء٠‏ 


ل 6١‏ سے 


بن حرب . وقد زادا. على ثمامة وذلك بان أثبتا. التخليد بالعقل ٭ 
فانھما لم يقولا ان العاف كلها ضرورية قبل ورود الشرع فحسب» 
ولا قالا ان من قصر 3 فى المعرفة يستحق العقوبة أبدا فحسب € بل 
لقے ذهيًا الى c ١‏ يجب صلی الان ان أن يعلم انه ان قصر 
يستوجب العقوية أبدا )١95(‏ 


a di‏ كان المعتزلة يقسمون الافعال الى افعال حسنة « وافعال 
غير حسنة (sl‏ قبیحة * ويرون أن الانسنان نر أن يميز بعقله € 
قبل ورود الشرع » بين حستها. وقبحها ٠‏ 


اما بضرورة العقل کن انقاذ الغرقى ومعرقة حسن ا 
وقبح ۔الکذپ ٠‏ 
واما بنظر العقل كمعرفة حسن الصدق وان كان فيه ضرر وقبح 
الكذب وان كدان فيه Em‏ > ما عدا العبادات فهذه سبيل ادراكها 
السمع لا العقل (۱۷۷) * ١‏ . ; 


NUT Ul‏ التی لايقضى 7 العقل بتحسین أو تقبیح بالضرورة 
أو النظر. فهى أما مباحة كما يرى بعضهم أو محظورة D‏ موقوفة(۱۷۸): 
ولكن ما الذى دعسا.بهم الى القول بهذا القول ؟ ! 
.. دیمکٹنا أن نقول أن الذى دعا يهم الى القول بهذا القول € 
عدا تقديرهم للعقل » هو اعتقادهم أن الافعال على صفة نفسية 
o:‏ الحسن والقبح > وان الشرع اذا ورد بها کان liia‏ عتھا 
Css‏ لها »اى أن الحسن والقبح وصفان s‏ الحسن 
e (Ow) mi‏ 


٠ ۷۷-۷١ الشهر ستانی ؛ الملل والتحل:؛ جا 2 ص‎ (yx) 
٠'۲۵٢ ۔البغدادی : أصول الدين € ص‎ ٤ 
Wet. ۰ Mf ص‎ ٤ اليغدادى : الذرق بين الفرق‎ " 
سنة‎ » xi » الاصول‎ ale الغزالی : المستصفئ مت‎ )۱۷۷( 
03 ص‎ « 1 € م5١12‎ ھ٢‎ 
۰٦٥-٦٦ الاصول ؛ ج١ ص‎ ele الغزالى : المستصفى دن‎ (vA) 
٠ ۵۷ ص.١جٴ‎ » الغزالی : المستصفى من أصول الدين‎ )۱۷۹( 
٠ ۳۷۱ الشهر: ستانی : ذهاية الاقدام ف علم الكلام » ص‎ » 


-0Y . 


. فالحسن حسن لذاته ويبقى كذلك الى الايد وعلى كل حال ؛ 
والقبيح 'قبيح لذاته ويبقى كذلك الى الابے وعلى كل حال € ويؤخذ 
من هذا أشه پوجد حد فاصل بين الاعدال الحسنة وبين الاعمال 

ومادام الامر كذلك فليس من الصعب على العقلاء أن يفرقوا بينهاء 

ولكن اذا سلمنا من المعتزلة فى قولهم هذاء فان لنا ماخذ عليهم : 

فانھم قد جعلوا الفعل ثابتا من جهة الحسن أو cl‏ € > وفاتهم 
من جھة ثانية ان سا أن الفاعل غير ثابت ٠‏ 

فالصدق فى حد ذاته dis‏ گان سٹا فان قاكلة quib‏ دوها یھی P‏ 

وكذلك إلكذب وان كان فى بحد ذاته قبيجا الا ان قائله ليس 
MER‏ مخطا ا( ۽ 


سے ظا el d‏ ات ل ا E‏ . 
ولكنهم ف .الجاهلية. كانوا. ينسبون فاعله الى الاباء e‏ م ومن 
أقدم من قتل غيره كان LAUS‏ مجرما ٠‏ ; 


ولكن الحكومة التى تقتص من القاتل لا يدعوها الس id‏ 
مجرمة » بل محقة عادلة فالعقل كما نرى واحد ثابت « ولكن 
الفاعل متغير » فهو تارة محسن وأخرى مسيكا E ٠‏ 

وآخرا وليس اخیرا € فان تعظيم المعتزلة للعقل البشرى وقولهم 
es dm‏ کےا فیس ( devi ni adn‏ 
الاجابة على هذيق التساؤلين f‏ - ! 


ماهى اذن حقيقة البلوغ ؟ أو پستی آخر - متی نصحا Boris‏ 
قادرا علئ المعرفة ؟ 
وما حكم من لم تبلفه دعوة الاسلام ؟ 


فقال اكثرهم ان البلوغ الحقيقى هو كمال العقل c‏ وليس البلوغ 
الجسدی ٠‏ فالانشان قد يبلغ قيل البلوغ الجسدى أو بعدھ وقد 


(۱۸۰) زهدى حسن جار الله : المعتزلة c‏ ص ٠ ٠١۹‏ 


OY 2 


لا يبلغ ٠ da d‏ ولذلك فقد قالوا ان الطفل يجب أن يعرف بارشه 
بالعقل قبل ورود الشرع اذا كمل عقله » ولو حصل ذلك قبل البلوغ 
الجسدى » وان قصمد فى تلك المعرفة كان كافرا مستحقا الخلود d‏ 
JL al‏ (۱۸۱) كم بعد ذلك اختلفوا فى الطفل اذا كمل عقلے ب 
متى يلزمه ان يعرف الله تعالى ؟ 

فقال ابو الهزيل العلاف : انه يجب عليه أن ياتى بالمعرفة فى 
الحال الثانیة من كمال عقله ومعرفته بنفسه بلا فضل ٠‏ 

وقد اعترض عليه بشر بن المعتمر فقال : انه يجب على 
الطفل ان ياتى بها فى الحال الثالثة من كمال عقله » وذلك لان 
الحال الثانية حال فكر واغتبار (۱۸۲) ٠‏ 


وبسبب هذا القول فى مهلة المعرفة دعى ابو الهزيل وبشر 
واتباعھما « أصحاب المهلة )(۱۸۳) ٠‏ 

اما من لم تبلغه دعوة الاسلام فكان حكم القائلين بان المعارف 
ضروزية فيه أنه ان عرف توحبد ربه وصفاته وعدله وحكمته بالضرورة 
فحكمه حكم المسلمين » وهو معذور فى جهله بالنبوة ؤاحكام الشريعة 
وان ,عرف الله تعالى بالضرورة وجحده فهو محجوج ٠‏ 

وان لم بالضرورة فلا تكليف عليه وليس له فى الاخرة كواب 
ولا عقاب ٠ )١84(‏ 

. ولا يخفى ان هذا القول فى من لے تبلغه العقيدة » ودعوة 

الاسلام نتيجة لازمة لعقيدتهم فى العدل الالهى ء وذلك أن الله يثيب 
من عرفه وعمل صالحا ولو لم تبلغه الدعوة ٠‏ 


(۱۸۱) الاشعرى : مقالات الاسلاميين ٤‏ ج؟ € ٠ ٣۸۰ oe‏ 
» البغدادى ٠‏ أصول الدین € ص ٠ ۲٥٢‏ 
» البغدادى : الفرق بين الفرق 2 ص ٠ ۱٥١‏ 
c‏ الشهر ستانى : الملل والنحل ٤‏ ج١‏ © ص الا-لالا ٠‏ 
(۱۸۲) البغدادى : sal‏ الدين € ص ٠ ۲۵۸ - 15١١‏ 
c‏ البغدادى : الفرق بين الفرق € ص ۰۱٥١١‏ 
(۱۸۳) الذياط : الانتصار € ص ۸۵ ٠‏ 
)134£( البغدادى : أصول الدين ٤‏ ص 559 ٠‏ 


~~ Ot 


*. 5 وف ملتى واعتقادى أن ما جاء به المعتزلة من اقوال فی المعرفة ء 
قد سبقوا اثنين من المذاهب الفلسفية الحديثة ٠‏ فمن QU‏ من المعتزلة 
أن المعارف ضرورية » فهو قريب من الفلسفة العتلية > (Rotionalism)‏ 
التی من اعظم رجالها ديكارت ولیبنتس واسبینوزا وکانت ٠‏ 


ومن رأى متهم ان المعارف كسبية فهو قريب من الفلسفة. التجریبیة 
التى كان من أهم دعائها لوك وهيوم وباركلى ٠‏ 7 
| على eX‏ يجب E‏ يفهم من هذا أن الفلسفات الحديثة قد تاثرت 
بالاعتزال € لان هذا القول ما یزال يفتقر الى دليل c‏ ولا زال هذا 
القول أيضا يقتضى الدرس والتحليل ٠‏ , 1 ۱ 


. ولف ol ol ui‏ اهم ما uis‏ يه العتزلة هى مسالۃ Alb‏ 
وان اهمية هذه المسالة مستمرة من الصفة العملية ual‏ لها ”.لا جرم 
ان المسائل الاخرى المتى كانوا يعالجونها مهمة ایضا € ولكن ينقصها 
هذه i hal‏ العملية . ps ws‏ 

فان على نوع الاعتقاد فى القدر يتوقف سلوك المرء فى هذا العالسم 
الآخر )140( - 

dida,‏ فان نقطة الخلاف الجوهرية بيسن آهل السئے وبين 
المعتزلة فى القدر » هى أن اهل السنة جميعا السلف منهم والاشاعرة c‏ 
فيّموا من قول المعتزلة ان العباد خالقون لافعالهم ان الله يعصى كرها 
ولذلك فان غیلان الدمشقى حين تناظر مع ميمون بن مهران « JU,‏ 
له : اشاء الله ان يعصى ؟ ٢‏ 


اجاب ميمون : ايعصى كرها ؟ ٠ )١85(‏ : 

وقال ابو الحسن الاشعرى ان العباد بفعلهم ما يكرهه الله ولايريده 
قد 'أغضيوه تعالی 'وقيروه وذلك لايكون › لان کل شىء انمنأ يحدث 
بارادة الله تعالى ومشیئته » فما شاء کان وما لم يشا لایکون(۱۸۷)ء 


)149( 5355( حسن جار الله : المعتزلة € ص ۱١١‏ ء m‏ 

)۱۸٦(‏ ابو بكر الطرطوثى : سراج المملوك ؛ القاهرة ۱۲۸۹۰۰۱ھ 
۲م 6 ص -OY£3‏ 

(۱۸۷) الاشعرى : الابائة فى أصول الديانة € ص ٦٦٦٦‏ . 
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حتى: ان' أحدهم رای فى قول المعتزلة هذا ادعاه الربوبية ؛ فقد 
قال : ادعھی قرعون الربوبية على الكشف is‏ المعتزلة الربوبية على 
السثر » قالوا : ما شئنا ما فعلنا 020( 


والواقع LÁ‏ لاینبکی ai‏ يفهم ذلك من di o‏ المعتزلة لانهسم لم 
يضمروه اصلا » فكل ماذھبوا الية هو أن .الله تعالى اقدر على الجمل € 
ای أقدر عبادة على العمل » فودتھم العقل الذى يميزون به تين .الحسن 
وبين et‏ ویفرعون بين الصواب وبين الخطا ؛ قاعطاهم القدرة 
ای Vi‏ يأتون أعمالهم € وارسل اليهم الرسل الدين أبانوا المحجة 
واوضحوا السبيل × وخلى بعد ذلك بينهم وبين أعمالهم t‏ فمن عمل 
صالحا فلنفسه ومن اسساء فعليها ٭ 


٠‏ فالحرية اذن هبسة من الله تعالى » ونعمة جزيلة ء V‏ مارس 
العباد الحرية التى تفضلت ,بها عليهم العناية الالهية » فارتكبوا اعمالا 
لا ترفى الله تعالى ء لا يكونون قد قهروه تعالى كما يظن الامام 
الاشعرى c‏ وذاك لان الله سبحائه وتعالى قد أذن لهم أن يعملوا كما 
يشاعون وذلك حتی يصبح الثواب والعقاب(۱۸۹) ٠‏ 


ولا ريب ان العاصين انا يغضبون الله تعالى c‏ وهم ائما 
يستحقون .“العقاب لمخالفتهم اوامرہ واتباعهم نواهيه واغضابهم له 
تعلالی بذلك كله ٠‏ ولكنهم لا يقهرونه ولا يعصونه كرها ٠‏ وقد وردت 
فى الکتاب الكريم بعض الآيات © القائلة ان الانسان لا يقدم gie‏ أعماله 
الا QS‏ اك mut‏ »> ومن bim‏ الآيات H‏ 


قوله تعالى : « ما أصاب من مصیبة الا باذن الله ٠ )١9١(»‏ 
وقوله : « وما كان لنفس ان تؤمن الا باذن الله »(191) * 
se‏ وقوله سبحائہ :« ثم اورثنا الكتاب الذين اصطفينا من عبادنا 


(AA)‏ ابو العباس أحمد المقرى : نقح الطيب من غصن الاندلس 
الرطيب c‏ القاهرة c‏ ۹١۲۷ھ‏ د ٦٦۱۸م C Ye C‏ ص 164 ٠‏ 

'(۸۹) زشدى حسن جار الل : المعترلة »> ص ٠ ١١١‏ 

٠ ١١ سورة التغابن € آية‎ )۱۹١( 

۰ ٠۰١ سورة يونس : آية‎ )۱۹١۱( 


نم 05 سے 


فمنھم ‏ ظالم لنفسه y penas‏ مقتصد d ge‏ ہی باذن 
الله » (۱۹۲) Rê ٠‏ و و 


.. ونحن نعلم أن الاذن 2$ ٤ T‏ إ وان ,من عمل شيثا باذن غيره 
لا .یکرن قد غلبه عليه . 


ؤيمكن القول بان :المعتزلة أن 7-7 نظرية m‏ أبدا :2 "n‏ 
فانهم نفوا القدر بشدة: ', "mm‏ أن يكون الانسان العاقل 'مجرد آلة 
صماء »> لا ot‏ له E‏ حرية و r ow‏ » واتما کردا بد الا چن 
وراء شتار ٠‏ 0 


فاثہتوا انهم يحترمون العریة jp: gd dijs: zi‏ - 5 
ويقدرون المواهي: العقلية ؛ 


وقد كان المعتزلة MAI‏ دعاة حرية الرای » والارادة A eT à‏ 


3 أهذا 2 "n‏ لاعتقد أن المعستزلة عندما نفوا 'القذر :عن dest‏ 
see‏ یی المكتسبة قد mus‏ هدفين معا € وقد انی oue‏ 


IE 07 الله‎ TES ان نت لم ينفوا‎ vm 
.. العدالة الألهيية فحسب‎ 


T i diy € عن الحرية الانسانية‎ LAS قد دافعوا‎ - ٢ 
شان‎ n الانسان حرا فى أختيار افعاله > وهم بذلك القول قد رفعوا‎ 
وجعلوہ مخلوقا عاقلا مفكرا ء حرا مدبرا » جديرا بتجمل‎ i oux 
تلك المسئولية التى عرضها الله تعالى على على السموات‎ ٠ ٠ المسئولية‎ 
. cent والجبال فابین 3 يحدلئها واشفتن منها € وحملها‎ es 


TE di.‏ فيما سبق ان٠ A Jat‏ من اصول المعتزلة ,» 6 وهنو 
العدل c‏ والعدل عندهم هو ما يقتفيه i die gen‏ الحكمة € "aded‏ 
Lun‏ على اوجھ الصواب والمصلحة ٠‏ 


: ما يعنى أن تكون جمیع الافعال E‏ تصدر oe‏ الله ^s‏ 1 
والمتعلقة بالانسان ا کلف بمقتفى .الحكمة وعلى وجه المصلحة . ' 


(۱۹۲) شوزة الملائكة > 'آية ۲۹ ٴء 


-— 67 لم 


ا بور رما یج 


ےت ےط ال و ق —- 


unidas ٠‏ أن الله. تعالی عادل وعدل »> فالمراد به .أن افعاله كلها 
حسنة وأنه سبحانه وتعالی لا يفعل القبح اہدا TIT ٠‏ 


وقد عرفنا ان المعتزلة يقذوا بمفهومهم للعدل عند هذا الحد ؛ بل 
فرعوا منه عدة مشاكل > فقد فهموا العدل والجو » كما استخلصوهما 
ن الافصال المشاهدة فى الکون عند العباد ؛ وقد صعدوا بهما الى الله 
تعالی all, c‏ .حكيم ء والحكيم بين الناس لا يفعل فعلا الا واستهدف به 
خيرا لنفسه او لغيره » وتعالى الله ان يبتغى خبرا لتفسه » من الناس 
بفعله لهم ٠‏ فهو سبحانه يريد بفعله للناس ما فيه خيرهم وصلاحهم ٠‏ 


ولذلك ais‏ رتب المعتزلة على قولهم هذا نظريتهم فى الصلاح 
والاصلح » بمعنى ان الله تعالى لما كانت افعاله واعماله كلها معللة ؛ 
فيقصد بها صلاج (o stell‏ 


. . وقد رتب اإعتزلة على هذا. القول ایضا إلقول بان الله تعالى لم 
پفعل:الثبر ولم يروه ولم يأمر به ٠‏ وت o ke‏ . 

ولكن المعتزلة عندما واجهتهم بعض الشکلات ف الحياة € :وشى 
الشرور التى فى الحياة » من شرور ميتافيزيقية كاليتم والترمل » وشرور 
طبيعية ( فيزيقية ( کالامراض والعأهات › قالوا : بان هذه الشرور هي 
من عند الله تعالی ء لا على اذها شر ولكن على انها نوع من الابتلاء 
والفتنة 0 1 7 D‏ 

وها النفسير يختلف Ge‏ تفسير الفلاسفة Jia‏ الفيلسوف ابن سينا 
من فلائفة الاسلام »> ويختلف كذلك عن تفسير ليبينتز من الفلإسفة 

فقد رايا ان الشر قد وجد بلزوم الشر الجزكى من اجل خير كلى » 
alt‏ لها متافع لا غتى عنها . وان كانت تحرق c‏ لانه يمكن الرد بانه 
کان 'يمكن Jua‏ المثافع الى الانمان دون شرور ٠‏ اما فى رائ المعتزلة 
فان ذلك يتناف مع کون الدنيا دار تکلیف من جهة ء ولانه يؤدى الى أن 
يصبح الانسان مجبرا من جهة آخری ٠‏ ولذلك فقد قال المعتزلة باللطف 
الالهى ؛ والمقصود باللطف كل ما يوصل الانسان الى الطاعة ويبعده عن 
المعصية ء s‏ كان الله عادلا فى حكمه ء رءوفا بخلقه > نظارا لعباده > 
لا يرضى لعباده الكفر ولايريد ظلما للعاملين »فهو سبحانه لم يدخر عنهم 
as‏ مما يعلم أنه اذا فعله بهم آتوا بالطاعة 'وأتوا بالصلاح '.. 


- ۵۸ سے 


وقد رتبوا على قولهم هذا نظريتهم فى الحسن والقبح..؛ ,أو الخير 
والشر » فالافعال ھی حہنة أو قبيحة بذاتها وعلى العقل اكتشباف ما 
فيها من حمن وما ذيها من قبح ٠‏ فيأمر بالحسن وينهى عن القبيح ٠‏ 


وهذا الرأى يخالف اهل السنة لانهم كانوا یرون E‏ لا حسن ولا 
قبيح بذاته » بل الحسن هو كذلك لان الله تعالى أمر به » والقبيح هو 
كذلك لان الله تعالى Quay‏ عنه E ٠‏ 
وبعد أن اذبث المعتزلة ان الافعال الحسنة والافعال القبيحتة. هى 
كذلك بذاتها » ولكى تكتمل نظريتهم فى الحسن والقبح c‏ فقد قالوا 
بحزية الارادة الانسائیة ٠‏ | ا ود Wh.‏ 
فالانسان حر فى أن يختار Jail‏ الحسن او الفعل القبيح ^j‏ 


ومن ثم فهو مسئول عن اختياره هذا » وبالتالى يكاب على افعاله 
الخيرة ء ويعاقب على أفعاله -الشريرة We o9 d^ ٠‏ 


واذا کان المعتزلة باثبإتهم للعدل الالهى قد اثبتوا مسفولية الانسان 
عن أفعاله المباششرة » adi‏ أثبتوا كذلك مسئوليته عن أفعاله المتولدة عن 
افعاله dpt vog 5 ٠‏ 
وق ذلك يقول الايجى ف المواقف : اعلم ان المعتزلة لما [sic‏ 
افعال العباد اليهم » وراوا فيها ترتيبا » قالوا بألتؤلد(155) COT ٠‏ 
٠‏ وهذا بدون شك دفاعا عن الحرية الانسائیة c‏ فالانسان: ‏ فى 
نظرهم ‏ حر فى أن يختار فعله بنفسه c‏ ما دام الله سبحانه وتعالی قد 
خلقه عاقلا مفكرا » فما دام يرجد فى الانسان عقل يفكر به » فهو يختار 
alil‏ بئفسة c‏ وق الوقت نفسة فهو مسكول عن aia‏ الافعال castra‏ 
تامة » أما الله تعالى يحاسب عليها يوم القيامة ان خيرا فخير »-وان 
à ECL PC‏ 
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T ED 


: الوعد والوعیسد‎ nov 
وذلك لان‎ c الوعد والوعيد عند المعنزلة متفرع من اصل العدل‎ 
٠٤ العدالة تقتضى أن الله تعالى يثبت الاخیار  ويعاقب الاشرار‎ 


۰ ۳۱١ ص‎ (QT) 


ب 04 - 


'اذنْ فالؤغد هو عبارۃ عن كل خير يتضمن ايصال نفع الى الغير » 
d‏ دقع سے سے 


| اما الوعيد فهو كل خبر يتضمن بتضمن ایعسال ضر عنه iet‏ 

عن AM‏ ل أو تفویت نقع عنه فى المستقبل ٠‏ ' 

وف الاصطلاح أن الوعد والوعید » هو أن:یعلم ان الله ET‏ وعد 
المطيعين بالثواب c‏ وتوعد العصاة بالعقاب: a, ٠‏ تعالى بقل ها وعد 
ہاور مس لاس : E "^i‏ 

فقد قال المعتزلة أن الله سبحانه iis‏ جا و BAR"‏ ووعيده. ‏ 
يوم القيامة ‏ لا یدل لکلماته سبجانه » فلا يغفر الكبائر الا بعد 
الوب( E‏ 

قاذا p go‏ من الدئيا؛ على طاعة ttd‏ امنتحق ق الثواب € 


ولكن اذ خرچ من مایق ae‏ کرو La ce‏ ارگوا Jul d si‏ ا 
وکان ed ARE‏ انا ماب الكفار(ة؟1) t ١‏ 


ولذلك فقد "m‏ المعتزلة الشفاعة يوم القيامة » وهم mnm‏ هذه 
الشبفاعة قد. تجاهلوا ,الآيات القبرآنية التى تقول بها. ؛ وتمسكوا فقط 
بالآيات التى ٠: (AS Maui‏ 

فقد yn‏ فى ' القرآن 'الكريم آیات .عديدة تثبث الشفاعة € وهی 
الآيات النى يتمسك 7 dat‏ السنة ومن هذه ausi‏ 8 ۱ 

dii :‏ تعالیٰ : .»3 لاتنفع الشفاعة عنده ET‏ .أن ان له Dow‏ 


1 


€ ٢ ابن حزم : الفصل فى الملل الاهواء والنصل' 2'ج‎ TIT 
٠ ۸۹ حجن‎ 

والمسعودى : مروج الذهب ومعادن الجوهر €( باريس ء تسعة 
کہ Pun ad‏ امیر : ١‏ 

, ٠ 8* ص‎ € Y ج‎ e الشهرستاتى : الملل والتحل‎ (isa) 

(155) ابن حزم : الفصل ف JUI‏ والاهواء والنحل ؛ ج ٤‏ > 
من :و 

(۱۹۷) سورة سباء آية ۲۲ . 


zs ۹۲ un 


٠‏ .وقوله.: .» يومئذ ذ لا تنفع الشفاعة » pend A o3. pa.‏ ورفى له 
قول )14۸4( * 


وكذلك فقد وردت فى القرآن الكريم Nm sius‏ ا 


٠‏ مثل قوله تعاس : 3 من ded‏ أن ياتى يوم لا بيع فيته ولا نخلة 
ولا شفاعة &)344( Lar wi dea CY di ٠‏ 
: | وقوله سبحانه : ھ وانقوا یوما لا تجزى نفس عن نفس Vi‏ » ولا 
يقل منها شفاعة »(000) ٠‏ 


ds 


وهذه الآيات لاتى تنفی الشفاعة ھین“التی پستند اليها' cat‏ 


ف إنكارهم الشفاعة .كما سبق ,أو أوضحنا ٠‏ , 


وذلك لان الشفاعة ب عندھم د تكتفارضن مع ميد Sat SEN "HT‏ 


فلا ييبتطيع احد أن يشفع عند الله تعالى ويجعله ينجو من العقاب ؛ بل 


تجد كل نفس.يومئذ من الثواب بقدر عملها الصإلج: 6 ومن AM‏ 


عملها السییء abet‏ 


0+“ مھ" II Mm‏ 5 أنه 


استحقاق واعواض ٠‏ 


أما الاستحقاق c‏ فان الانسان يستجق على طاعته an‏ ا « 
ويستحق على معصيته العقاب ٠‏ ولا يجوز العفو عن المغبامى ب 
الصغائر ‏ ان لم تقترن بالتوبة الخالضة ٤‏ وذلك لان فی جواز ذلك اف 
للتكِفٍ بفجل القبيح إتكالا منه على عفو الله سبحانه وتعالى 7 vta‏ 


. فالعقاب ضروری لانه زاجر وناد عن ارتكاب القبائح » كما ان à‏ 
ES‏ > المطيع والعامق c‏ وذلك ما لأ يتفق' مع العدل أ٠‏ 


': وقد اشار :القرآن :الکریم الى استحقاق بعض :الکبائو خلود mu‏ 
راپ اھ ہو کے لے سم پر يان بین 
متعمدا او وو رج HA Lan rye ha‏ “وه 
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Es P 3 1 sp ibd e 
سورة البقرة »2 آية ۲۵۵ . 8 ہیں‎ )۹ 


) 
) 
(Ye)‏ سورة البقرة › آية £0 8 BE‏ و جو 
(vH)‏ سورة النساء ء آية ٠ ٣‏ ار وت 02 


ےہ ۹ ب 


[im e idea 


1 
1 
i 
1 


" 
i 


اولواح الله البيع > وحرم:الربا فمن جاءه موعظة من 
ربه فانتهى فله ما سلف وامرہ الى الله ومن عاد فاولئك اطخاب JI‏ 
هم فيها خالدون »(۲۰۲) ٠‏ ۱ 
: وبالإضافة الى ذلك فان المعنزلة يشترطون فى التوبة رد المظالم 
والحقوق المغتصبة الى اهلها c‏ وان لايعاود التائب الذنب c‏ وان يستديم 
الندم على ما فعل ٠‏ 
doy‏ تكون توبته توبة مؤفته أو مفصلة € بل يجب أن تعم التوبة 
جميع الاوقات وجميع الذنوب ٭ كما أنه لا تنفع توبة تائب بعد العجز 
عن اتيان المعصية او قل الموت ٠‏ 
واذا كان المعتزلة ينظرون الى اليوم الآخر على انه استحقاقا 
للمكلفين. ».فهو .من الاطفال واليهائم اعواض * 7 
bali! ^‏ واللام التئ تلحق الأطفال والبھائم لا بد لهم من العوض 
ly ٠ Gute‏ فان الله تعالى يكمل عقولهم ويلحقهم بالصالحين فى 
الجنات » يستوى فى ذلك من کان ابنا مؤمن أو ابنا لکافر diy c‏ لان 
كل مولود 'يولد 'علی؛ الفطرة » بالاضافة الى انهم لم يصلوا الى سن 
التكليف حتی يحاسبوا Po xq £4 ٠‏ 


وعلى ذلك يمكن القول بان نظرة المعتزلة الى اليوم الآخر 
Mesi‏ عدل الله تصالی c‏ فانه ان اختلفت الموازيّن فى الدنيا » حيث, 
الشرورٴء والأثام والمحن « QU‏ هذه الموازين يجب أن تستقيم يوم. 
القيامة للمكلفين وغير المكلفين » وذلك وفقا لمبداى الاستحقاق والاعواض 


يقول الله تعالى : « ونضع الموازين القسط ليوم القيامة فلا نظلم 
نفس شیا » وان كان مثقال حبة من خردل ء اتينا بها وكفى بنا 
حاسبين ٠ (YT)‏ وتتسع النظرة الاخلاقية لمفهوم العدل الالهى فلا 
تتعلق: d) SG‏ فخضب € GM,‏ تتسع لتشمل: بدء وجود الانسان على 
الارض »> وقد اشارت الكتب السماوية الى هبوط آدم وان هذا الهبوظ 
أعقب خطيئته » وان المعتزلة يعارضون النظرة المسيحية فليس معصية 
آدم علة الشرور علىالأرض وان مافعله اشتعالی ea‏ ليس الا تنبيها له 


٠ ۲۷٢ سورة البفرة » آية‎ (Y-Y) 
٠ ٤۷ RJ » سورة الاثبياء‎ (Y) 


ے 1۴ عم 


لما كان لا يمح أن پصدر عن نیی € وقد تاب الله على آدم وقبلت توبته» 
فبدء الانسان على الارض لیس ثرا ولا بداية الشر » ولكن" الله آزاد ان, 
يتيب ol,‏ .على الجمل بعد المثقة وذلك qvos Qai‏ 5 00 
24 المنزلة بين المنزلتين : 

ai‏ بدأ المعتزلة قولهم ق, المنزلة بين المنزلتين, على شكل بسيط 
محدوف ۰ فق حكموا على مرتكب الكبيرة. آنه لا مؤمن ولا کافر بل الم“ 
E VUA SLE, dad‏ سی pt Qu^ Ens‏ 


£c ^‏ 
ali‏ جعل المعتزلة من الق منزلة ثالثة مستقلة: عن /طنزلتن الایمان: 
والكفر c‏ واعتبروہ وسطا يينهما ٠‏ 


وغلى هذا الاشاس فمرتتب الكبيرة دون المؤمن” ورخير من i^ QAM‏ 


لان الحذيث فيه 'قذ دار “حول مرتكب الكبيرة ٠‏ والمعتزلة قالوا f‏ انه فى' 
Eat‏ الم 


, * قرقة ألمعةزلة أونقطة البدء التاريخية, فى نشاة هذه الفرقة‎ aU 
,فهو ليس بالمؤمن لانه بعمله هذا قد انتفت عند صفة الايمان » وهو‎ , . 
اضسول‎ Qa لانه باعتقاده فى الوخدانية وغيرها‎ c كذلك ليس بالكافز‎ 
007077777, العقيدة انتفث عنه صفة الكفر . ولذلك فهو فاسق‎ 
ji وهو ان :تاب وبة إصادقة عمنا ازتكب»منا كبيزة اقب موت قط‎ 
» الله له ويدخله الجنة » ولكنه ان لم يتب توبة صادقة قبل 'موته‎ 
ا‎ dew dio ومات فهو مخلذ فى النار(٠٠٠) ٭ کک کر‎ 
y 91 j ES 
moe €AY القاضی عبد الجبار : المغنى ء ج‎ (r£) 
۱٢۲١ ۱۳۱ ود أحمد محمؤد. صبحى : فى علم الكلام »> ص ض‎ 
Eb الكلام » و‎ ele ده أحمد محمود صبحی : فى‎ )؟١6(‎ 


"LII 


d 
E 
i 

B 


”نا EE‏ أن المعنرلة Lil‏ فكرة المنزلة ou‏ المنزلتين » فى 
اول ألامر من مصادر اسلامیة ٠‏ فقذٴ وردت في القرآن الکریم آيات تششیرٴ 
الى « الطريق الوسط € مثل قوله تعالى : « وكذلك جعلناكم امه وسطا 
لتكونوا شهداء على الناس »(3١؟) ٠‏ 


وقوله سبحانه : « ولا تجعل يدك مغلولة الى عنقك ولا aad‏ 
كن lel‏ فتقعد ٠٦ QC bees Uglà‏ 


وقول سبحانه :» ولا تجهر بصلاتك ولا تخافت بها واتیع بین 
ذلك سبيلا »(8١؟). ٠.‏ 1 ۱ 


وكذلك بنجد أن هناك احاديث شزيقة غن الرشول ( ميه ) 
توصي بالتوسط فى الاہور* Bü‏ قال eb‏ : «خير الامور اوسطھا۲۰۹(“4) 


^ وتخدثا الشعیٰن عن چابز بن عبد الله قال : كنا عند النبى صلواتِ 

الله وسلامه عليه فخط خطا lag‏ خطین عن يمينه وخط عن يساره' « 
ثم وضع يده فى. الخط الاوسط فقال هذا سبیل الله ء وتلا الآية الكريمة: 
«.وان هذا . صراطى مستقيما. فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن 
سبيله »(١٠؟) ٠‏ 


فیکون, الطريق الوط 5 هو me‏ المستقيم الذی او ا الله abe‏ 
ill mam‏ — والذى ورد ذكره كثيرا فى القرآن الكريم كما ى 
قوله سبحائه : » اهدنا الصراط المستقيم »() ۰ 


وعن على بن ابی طالب انه قال : « كن فى الدتيا وسطا (XY)‏ 


(5١؟)‏ سورة البقرة c‏ آية ٠ ١۳۷‏ 
(Y-v)‏ سورة الاسراء ء آية ٠ 31١١‏ 
(Fea)‏ : 
(Y-4)‏ المسعودى : مروج اا ¢ چ 4 — 
)۲٠١(‏ سورة الانعام : آية 31614 + 
وسنن ابن ماجة » ج y‏ ؛ ص ۵ ٠‏ 
(#91)'سورة الفاتحة ء آية:ة ٠‏ 
(vir) 7‏ الجاحظ d‏ البيان والتبيين 1 وٹ jam‏ ارہ یہ23 
من ۱۷۷ ۰ & 


.سورة. الاسراء » آیةٴء 
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x‏ :8ت 


وقال : « خیر هذه الامة النمط الاوسط يرجع اليهم الغالی ويلحق 
بهم التالى »(١؟)‏ ٭ 8 


هذا وقد كان الحسن البصرى يقول بالمنزلة بين المنزلتين » يروون 
أن اعرابيا جاءه فقال : علمنى دينا وسطا › لا ذاهبا شطوطا € ولا 
هابطا هبوطا ؛ فقال الحسن ؛ « لئن قلت ذاك ان خير الامہور 
أوسطها Qv)‏ ٭ 


وهذه الرواية الاخيرة على جانب كبير من الخطورة » وذلك لانها 
تشير بوضوح الى العلاقة بين الاعتزال وبين الحسن البصرى € وتدل من 
جهة آخری على أن المعتزلة كانوا يوافقون الحسن البصرى ف مسائل 
co‏ غير نفى القدر ٠‏ اذن فلا يبعد أن يكون المعتزلة اخذوا هذا المبدا 

عن الحسن البصرى € وان كان الحسن البصری قد عارضهم فى تطبيق 
هذا المبدا على مرتكب الكبيرة ٠‏ 


ومما لا شك فيه كذلك » أن المعتزلة حین پداوا فى دراسة الفلسفة ٤‏ 
قد اطلعوا على أقوال الفلاسفة اليونان فى المنزلة بين المنزلتين » أو ما 
يدعونه « الوسط الذهبى » ٭ 


وقد كانت للفلاسفة الیونان € وہصفة خاصة ارسطو AJ‏ سديدة 
فتحن نعلم أن الفيلسوف الیونانی qned gland‏ علا idu‏ 
الاخلاقية » تلك الفلسفة التى اقتبسها منه مسكويه وضمنه كتابه المسمى 
« تهذيب الاخلاق » . 


وأفلاطون الذی ابان فى احدى کو أن الشىم اذا لم يكن 
حسنا فليس من الضرورى أن يكون قبيحا » وبالعكس أى أن هناك 
منزلة آخری بين منزلتى الحسن والقبيح ء كالروح التی تتوسط بين 
الله تعالى وبين الناس e‏ وتنتقل بين العالم العلوى وبين العالم السفلى'» 
وكالحب الذى يحتل ما بين الحسن وبين القبیح » ويتوسط كذلك ہین 
الحكمة وبين الجهل € وياتى بين الخلود وبين الفناء ٭ 


(vw)‏ ابن عبد ربه الاندلسى : العقد الفريد » القاهرة منة 
5 هجرية 7 ۱۸۷م € Y z‏ € ص ۲۵۰ . st‏ 

(e YAYA الجاحظ : البيان والتبيين ء القاهرة ۵ ھ سے‎ (vat) 
. 1۷۷ ص‎ › ١ ج‎ 


( م٥‏ ۔ الیتا فيزيقا ( 


فالحب اذن مرتبة وسط يرتفع عن القبح والجھل والفناء ؛ ويصبو 
الى الحسن € ويطلب الحكمة € ويطمع فى الخلود( )7١6‏ 


او لديز بالذكر هنا أن المعتزلة حين وقفوا على ما ذكرته المصادر 

الاسلامية » وحین وقفوا فى مأ ورد فى كتب الفلسفة الدونانية » وقفواٴ 

بين القولین فأمكنهم ذلك من الاوسع فى فكرة المنزلة بين المنزلتين » 

حتى جعلوا منها مبدا ulis‏ أخلاقيا » وخطة ذلدفية مثلى » هى خطة 

الاعتدال فى الإمور c‏ والتوسط بين المتطرفين › والتوفیق بين المتناقضون 

وق آمنوا بصحة هذه الخطة وساروا فى 'حياتهم على هديها › فتركت 
فى تعاليمهم وآرائهم اثرا كبيرا(17؟) ٠‏ 


هذه هئ خلاصة اقوال المعتزلة فى هذا الاصل الرابع من اصولهم 
وهو المنزلة بين المنزلتين ٠‏ 


الامر بالمعروف والنهى عن المنكر : 


يوى لنَتزلَه ن الأمر بالمعروف والھی,عن اکر ls amandi‏ 
المؤمنين » كل ja‏ استطاعته بالسيف فما دونه ٭ 


فان قاوموا بالسيف کان ذلك کالجھاد c‏ فلاا فرق بين FEM‏ 
فى الحرب وبين مقاومة :الکافرین( ۲۱۷) ٠‏ 


وهذا Tal‏ هو الذى جعلهم يضطهدون متخالفيهٍ 0170 2 
ا إنهم بمخالفتهم قد آتوا منکرا ۰ [ 


وقد وردت آيات كثيرة فى القرآن es‏ 3 تحض على ذلك ٠‏ كقوله 


تعالى : « يا بنى اقم الصلاة وامر بالمعروف وانه عن المنكر »(918) ٠‏ 


Plato : Five Diologues, Syniposium, Every mass (10) 
library, London, 1942, pp. : 54 — 67. 

* 01 ص‎ c حسن جار الله : المعتزلة‎ (5385 (YYY) 

٠ ۲۷۸ ص‎ € Y الاشعرى : مقالات الاسلاميين » ج‎ (vy) 

'والمسعودى : مروج الذهب ٤ج‏ ٦ء‏ ص ۲۳ ۰ 

٠ ۱۷ سورة لقمان آية‎ (YYA) 


E 


وقوله تعالى : « ولتكن منكم امة يدعون الى الخير وپامسرونِ.. 


بالمعروف € وينهون عن المنكر واولك هم المفلحون sa. + (Y)‏ 


وقوله : « وان طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فاصلحوا بينهمًا >" 
فان ' بغت احداهما :على الاخرى فقاتلوا التی تبخى حتى تفي الى 
أمر الله ٠ )۲۲١(»‏ 
وقد جاء فى الحدیث الشريف اقوال كذلك تقترب من cA e‏ 
التى بردناها dis ٠‏ قول الرسول ( عليه الصلاة والسلام ) : « من 
رای منكم منکزا فليغير فليغيره بيده » فان petu‏ اي 
فبقليه » وذلك أضعف الايمان )77١(»‏ 
. وقوله ERE)‏ ) : × لتامرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر ET‏ 
alil‏ علیکم شراركم فیدعو ۔خیارکم فلا يستجاب لهم ot (YYY)€‏ در 
ولالك فان واصل بن عظام حن شن الحاك 4 پر الاب 
« اما لهذا املح up‏ المننف الكتدي باب Ss‏ من يقطق ۶ 4 + 
ic EN‏ والله لول أن الفيلة سجية من سجايا الغالية لبعشت ال "Qs‏ 
iix‏ بظته على Mida‏ € ويقتله فى جوف منزله 0 PU TE‏ ۱ 
۱ ولم یسکتا:عنہ ga La‏ عطلان عق axes Rand pa du)‏ 
بشار الى حران وبقی فيها الى أن توق واصل بن عطاء ٠»‏ فعاد الى 
)۲٢٢( 8 hes‏ . 
هذا 2-7 الكريم بن ابی العبوجاء 
الذى کان يتهم بالذندقة والالحاد وافساد اخلاق الشیاب نفس موقفد۔ 
dels‏ من بشار بن برد ؛ فيروى لنا أيضا اہو الفرج الاصفهانى c‏ ان 


)١١9( ^ 7‏ سورة آل عمران € ٠١4 X‏ يل 
'(0؟١)‏ سورة الحجرات » آية و . ١‏ : 
(۲۲۱) صحيح مسلم € ج ٢ء‏ ص ۲۲ ٠٢۵٥‏ 

- الحافظ بن حجر العسقلاتى : الجامع الصغين:‎ (vvv) 
ex ۲۷۹ العزيزى » القاهرة » سنة ۱۳۱۲ هب ۱۸۹۲م 2ج" عاص‎ 
ا١‎ 186. *YY ج ١ء ص‎ c الجاحظ : البيان والتبيين‎ (vvv) 
ه ب‎ 1١898 القاهرة‎ c ابو الفرج الاصفهانى : الاغانى‎ (rrt) 

m e ۰ ۲٤ م › ج ۳ + ص‎ ۵ 


- 3“ نه 


d 


DICENTES 


E NECS E CERES od 


es 


Meus 


وققتتمسہ سسوبھ کت 


eue NA 


عموؤ بن عبيد-» قال له : « بلغنی انك تخلو بالحدث من احداثنا » 
فتفسده وتلتذله oc‏ وتدظه فى دينك ؛ فان خرجت من مصرنا والا قمت 
فيك مقاما آتی فيه على نفسك (YYo)«‏ 

وعلى هذا. يمكن القول بأن المعتزلة قد طبقوا مبداهم هذا على 
أنفسهم فحاربوا الزندقة » M,‏ مع معامريهم « مٹل ما 4laà‏ واصل 


ابن عطاء مع بشار بن برد » ومثل ما فعله عمرو بن لد مم عي لكريم" 


ابن ابی العوجاء كما مر بنا ٠‏ 

وحقيقة أن هذا العنف فى أمرهم بالمعروف ونهيهم عن المنكر 
الذين طبقوه مع معاصريهم ؛ كان سببا فى نكبتهم c‏ ودفع المعتزلة 
aut‏ كاليا ٠‏ 

وبعد كل' هذا يمكن القول بان الاصول الخمسة التى قال بها 
المعتزلة تتضمن 'عدة نظريات متعلقة بموضوعات مختلفة « ولكن على 
الرغم من هذا c‏ فهناك. اتساق فى تذكير المعتزلة فيها جمیعا ٠‏ 


فقد أضاف المعتزلة بعدا اخلاقيا لمعظم المسائل التى. قالوا " L‏ 


وذلك مثل قولهم باللطف الالهى c‏ وقولهم بوجوب الاصلح على الله 
تعالى c‏ وحرية الارادة الانسانية > وكذا النزلة بين المنزلتين c‏ وكذا 


الاستحقاق والاعواض » فى كل هذا نجدهم قد ربطوا بين الدينة 


والاخلاق » وبذا يمكن القول بان المعتزلة قد فسروا pe‏ أصولهم علي 
أساس الاخلاق وربطوا الدين بالاخلاق ٭ 

وقد استعان المعنزلة فى تعميق هذه الاصول acq‏ الفلسفى 
اليونانى » خلافا للبعد الدينى الاسلامی الذى استعانوا به فى تعميق 
هده الأول التى قالوا بهاء 

فقد "m‏ الفلسفة الیونائیة بافكار جديدة كثيرة ومواد للبحث € 
فدب الخلاف c fd)‏ وتشعبت آراؤهم € وتعددت وجهات نظرهم € 
واشتد بيئهم الدوار والجدل ء فانقسموا بذلك الى اثنين وعشرین فرقة 
لكل واحدة منها آراؤها وافکارھا الخاصة وتتبع کل فرقة منهم أحد 
رعوس الاعتزال البارزين وتنسب اليهم ٠‏ 

وبعد كل هذا يمكن القول أيضا بان هذه الاصول الخمسة؛ التى 
اجمع عليها المعتزلة » تمشل جانبا من الجوانب الميتافيزيقية عند 
المعهتزلة ٠‏ 


(6؟؟) المصدر نفسه . ج Y‏ € ص *OY£‏ " 7 


ے اراب 


الفصل الشاٹی 
الله وصفاته عند المعتزلة 


٠ اثبات وجود الله تعالى عند المعتزلة‎ )١( 
٠ (ب) صفات الله تعالى عند المعتزلة‎ 


الله وصفاته عند المعتزلة 
)1 ) اثبات وجود الله تعالى عفد المعتزلة : 
ADD quiera‏ بالفوحظ ule‏ وجوه الله تعالى كبر عثانة ۶ 
ولذلك فقد اتخذوا من قضية حدوث العالم اصلا لتدليلهم هذا, ٠‏ فقد 
كان المعتزلة يقررون أن العالم حادث » له بداية وله نهاية Mis ٤‏ حادث 
لا بد له من محدث أحدثه وأبدعه(١) LIE. ٠‏ 1 


واذا کان الفیلسوف الیونانی أرسطو يقول Á" c 7 T‏ 
بنظرية الجوهر الفرد تقال للرد على قول ارسطو هذا c‏ وهذا القول 
لارسطو يتلخصن فى ان العالم مکون من جزثیات 3 وجود 8 » بقاء 
EU‏ "بالعناية الالهية(؟1) ٠‏ عن 


نی الام اقداد من کر ووه c‏ وقد تجح ق :کان راعد علی 
غبر ۔طبیعتھاٴ ؛ وذلك لان كل قوة ظاهرة قد جمعتها » a‏ حدرة ام 
سېخانه نه وتعسالی(۳) ٠‏ ےم 


_ وجدير بالذكر. أن المعتزلة قد قد عالجوا فكرة TT‏ 2 واصذہ 
الفكرة ة فى مشكلة الصفات » والتى Ua‏ من قبل الجعد بن درهم € 


والجهم بن صفوان ٠‏ وقد غذوها بغذاء: كان ممدا للمتكلمين الذين 
جاءوا بعدهم € وأساس فكرة الالوهية عندهم ء التنزيه ء. والتوحيد 
فالمعتزلة هنا ينزهون الله سبحانه وتعالى عن المادة « واعراض 


هذه المادة ٠‏ فالله تعالى لیس بجسم ولا شبح c‏ ولا جوهر ولا:عرض» 
ولا جزء ولا كل c‏ ولا يحده زمان أو مكان c‏ ولا والد ولا ولد › لاتدركه 


)١(‏ الشھرستانی : نهاية الاقدام فى علم الكلام € صن 0 — ٢٥‏ ٭ 
Madkour, la placet d'al — Farabi; p. 49 87 : ° (v)‏ 


٠ £3 الخیاط : الانتصار € ص‎ (v) 


- ۷۱۹ ہے 


di 
£5] 


5 


2. 


3 


الابصار ولا يسمع بالاسماع c‏ ولا يشبه المخلوقات بحال c‏ ولعى هذا 
الاساس لا يمكن أن نرى الله سبحانه وتعالی بالابصار(٤)‏ . 


وقد كان لتدايل المعتزلة هذا على وجود الله c‏ وذلك باستنادهم 
الى القول بحدوث العالم أثر عند فلاسفة الاسلام الذين آتوا بعدهم ء 
وبعد قولهم بهذا الراى ء كالكندى ٠‏ 


فالكندى کاول فيلموف اسلامى قد ربط بين القول بحدوث العالم» 
وبين القول بوجود الله » بحيث أن التسليم بحدوث العالم يؤدى الى 
التسليم بوجود الله € والتسليم بوجود علة خالقة للكون ؛ يؤدى الى 
التسليم بحدوث العالم(6) - 


ويذهب الكندى الى التمييز بين نوعين من الفاعل » وبين نوعين 
من الفعل ٠‏ فهذاك فاعلا على الحقيقة » فعله ايجاد الاشياء بعد أن 
لم تكن ؛ دون أن يتاثر هو بذلك» وهو فاعل واحد » هو الله تعالى 
Gl‏ فعله فهو الابداع(5) - 


والله تعالى هو الانية الحق »2 وهو الوجود التام الذى لم يسبقه 
وجود € وهو سبحانه وتعالی العلة الممسكة بالعالم » والحافظة عليه 
وجوده » ولو لم يكن ذلك لتلاثى » والدلیل على ذلك قوله سبحانه 
وتعالى گی الله نعو quet‏ اص سنہ فل يكل فى Gn‏ 
امساكه الا باد واندثر (Y)&‏ ۰ 


وقد ساق الكندى للتدليل على وجود الله تعالى عدة ادلة » 
فالدليل الول من هذه الادلة يعتمد اساسا على حدوث العالم ٠‏ 


)٤(‏ الاشعرى : مقالات الاسلاميين c‏ ج V‏ € ص 300 - ۲٢٢‏ ء 
)٥(‏ دیبور : تاريخ الفلسفة فى الاسلام c‏ ص ٥٤١‏ ( التريجمة 
العربية ) للدكتور محمد عبد الهادى أبو ريدة ٠‏ 
)٦(‏ الكندى : رمالته فى الفاعل Gall‏ الاول انتا » والفاعل 
الناقص الذى هو بالمجاز »> ص MAY‏ * 
M.M. Sharif : Hisory of Muslim philosophy p. 429.‏ 


Eja (V)‏ فاطو + AE‏ 2 ٭ 


س ۷٣‏ انه 


فهو يقول انه اذا كان العالم حادثا c‏ فلا بد أن يكون هناك 
محدث.له » وهذا المحدث هو الله تعالى ٠‏ فهذا الدليل » ان شئت 
قلت يعتمد اساسا على التضايف بين لفظتى المحدث والمحدث ٠‏ 


وق ذلكيقول الكندى : « وليس ممكنا أن يكون جرم بلا Bas‏ » 
فانية الجرم ليست لا نهاية لها € وانية الجرم متناهية c‏ فيمتنع أن 
يكون جرم لم يزل » فالجرم اذن محدث اضطرارا » والمحدث محدث 
ETC‏ 


اذن المحدث والمحدث من المضاف ». فللكل محدث ٠‏ اضطرارا 
عن لیس »(۸) ٭ 


. أما دليل الكندى الثاتى لاثبات وجود الله فهو الذى يمكن أن 
نسميه دليل الوحدة والكثرة . فقد لاحظ الکندی أن العالم جميعه 
تسوده الكثرة c‏ ولا كانت هذه الاشياء زائلة ای عارضت ل هذا 
العالم c‏ بمعنی أنها ليست جوهرية وليست ذاتية له ء فلا بد أن 
ترجعها الى de‏ خارجة عن العالم > هى الذات الالهية ا غير 
المتکثرۃ(۹) . 


واما الدليل الثالث » فهو المقارئة بين عمل النفس فى الجسم € 
وعمل الله بالنسبة للكون c‏ فاذا كان النظام الذى نجده ق "الجسم 
الانسانی یدل علی وجود قوة خفية هى التیٰ تسیر الجسم »> وھذہٴ القوة 
الخفية ھی النفس »> فان النظام والتدبير الذى نجده فى الكون يذل 
على وجود مدبر له ومنظم له وهو الله تعالی ٠ )٥١(‏ 


(۸) الكندى : رسالته فى وحداذية الله وتناهى جرم العالم € ص 
Y‏ € ص ۲۰۷ 

وقد أورد هذا الدليل للكندى الدکتور محمد عاطف العراقی à‏ 
كتابه مذاهب فلاسفة المشرق > ص ٠ ٦٦‏ وكذلك الدکتور ابراھیم بيومى 
مدكور ف الفلسفه "الاسلامية ‏ منهج وتطبيقه c‏ الجزء الثانی ء صن 5 

uà € dala! jsall (4)‏ .+ ۔ 

ء۱۷۵١ ہیں : رسالته فى حدود الاشیاء ورسومها € ص‎ (v) 

٠‏ عاطف العراقی : مذاہب فلاسفۃ الشرق > القاهرة؛ 
3 ا معارف ء ص ٦٦‏ . 


6لا م 


Dil‏ فوجود التدبير والتنظيم يعد دلیلا ودليلا واضحا علئ وجود 
منظم له » كما أن أفعال البدن (jai‏ على وجود نفس له تدبره وتنظمه» 
وهذا المنظم والمدير هو الله تعالى ٠‏ 


واما الدليل الرابع عند الكندى لاثبات وجود الله تعالى » فهو 
دليل الغائية والعناية الالهية ٠‏ 


3 فالكندى هنا يقرر وجود الغائية والعناية » ويصعد منها الى 
اثبات وجود الله تعالى ٠‏ فهو يرى أن ما يشاهده الانسان بحواسه من 
الظواهر الكونية أوضح دإيل على وجود المدبر.الاول c‏ وعلى أنه 
سبحانہ وتعالی العلة الاولی لكل ما يبدو أنه علة » والفاعل الحق 
الاو c‏ لكل ما يبدو أنه ce‏ والغاية لكل ما يبدو أنه غاية» 
s.‏ هو.الذى رتب کل ما فى الكون بعضه عللا لبعض » 43 هو 
الذى خلق کل شىء من العدم(١١) ٠‏ وهو بهذا القول قد بین VA‏ 
تلك الغاكية..التى توجد ف الكون الارضي » ولكنه. خلافا لذلك یجاول 
إن بربطءبیلن, الظواهر الكونية الارضية والظواهر الجوية العلوية: » 
ویحاول إن يبين كيف أن الظواهر الارضية تستند الى الظواهر العلوية 
اوکل هذا يتم من جانب المولى عز وجل ٠‏ 


ویستطرد .الكندى ٠‏ حديثه عن النظام فى هذا العالم وعن عناية 
الله تعالیٴ بالعالم فيقول : « ان البارى عز وجل قد صير مخلوقاته 
بعضها- سوائح لبعض c‏ وبعضها مستخرجة لبعض ؛ وبعضها متحركبة 
ببعض (Y),‏ . : 
اقول أن الکندی ole‏ العالم حادث ومركب i‏ وهو Rog‏ فى 
حاجة الى محدث يحدثه والی مركب يركبه » والواحد' الحق هو الأول 
ga at‏ الممسلك لكل ما ابدع » فلا lea‏ شىء من امساكه وقوتسه 
الا غار ودثر E ٠‏ 
7 وو الكلام من جانب الكندى ان دل على شىء » فائما يدل 
de‏ عمق. تاثرہ'بامعتزلہ تدليله على وجود الله تعالى ٠‏ 1 00ل 


)١١( ٠‏ الكندى : رنالته «UE‏ عن العلنة الفاغلة القريبة 
cust‏ والفساد c‏ ص ۲۱۵ 6 ص ۲۲۹ ٠‏ 
(v)‏ الكندى : رسالته فى حدود الاشیاء ورسوميا € ص ٠ 1۷۵١‏ 


بس کات 


با - :صفات الله تعالى عند المعتزلة : Be e‏ 
* استقوم هنا بغرخن الات الاقچۃ كنا ميورها آکبر رجالا 
امعثزلة » وسوف نعرض لهده الصفات عند كل من : ابو الهزيل 
العلاف » النظام » معمر بن عباد السلمى ؛ وعند ابو هاشم الحيائى 
وسوف نرى أنهم یکادوا يتفقون بوجه أو باخر t‏ أهم هذه ۔الصفات 
الالهية . 


uu : )١7( أبو الهزيل العلاف‎ -١ 


à‏ وكان یری ان dil-‏ تعالى لیس بجسم »> ولا بذى هيثة أو صورة» 
وكان یری أن الله عالم بعلم هو هو ء قادر بقدزة ھی هو » احئ بحياة 
هی هو Ro 480 ۰ )۱٤(‏ ف sie‏ 


ونجده يعمم ذلك فى الصفات الاخری ؛ فلا فرق عضدہ فق 
.الصفة والذات ٠‏ وق هذا ما يذكرنا بما قاله أرسطو € من :ان المجرك 
Qi‏ عقل وعاقل فى LE (10) x of‏ ال 
؟ - النظام P3)‏ » 
“يعد النظام ابن أخت العلاف وتلميذه » لخذ acie‏ ہم بعد 
ذلك استقل بمذهبه عنه c‏ وقد کان يشبه العلاف فى:شعة الاطلاع» 
وفصاحة اللسان € وقوة الحجة ٠‏ واستطاع النظام بفرط (MSS‏ « 
وصفاء إذهنه أن يلم بالمذاهب والاراء unt‏ كانت تردد edge‏ وان 


پر 


(vr)‏ ابو الهزيل العلاف ) ۲۲۸ = ۸44 ) هو env a‏ هذه 
المدرسة » وعلى يديه نشا عدد كبير من هذه المدرسة € وھو- يعد 
اول“ من تعمق تحليل فكرة الالوهية » وصياغتها صياغة فلسفية من 
المسلمين ٠‏ 5 5 


)11( الاشعرى : مقالات الاسلاميين » حا €( صن «M16‏ 
)10( المصدر السايق ؛ ح٢‏ 6€ ص *O£AY‏ ب T‏ 
(15) كان فيلسوف المعنزلة الاول c‏ وقد كان النظام اعمقھمء 

تفكيرا »> وأكثرهم استقلالا فى الرأى € وأعظمهم: أصالة .ولد بالبصرة 

A£0 - ۲۳۱ )‏ ) ونشا بها € كم بعد ذلك طموف فى حواضر 
الاسلام الثقافية » واقام P aad‏ فى بغداد.. 8# ؤے 


پیٹ 


يحلل هذه الاراء ويناقشها ٠‏ فقد سك النظام فى كل الاقوال التى 
عرضت عليه مسلك الشك ليصل الى اليقين ٠‏ واستعان بالتجربة ليكشف 
حقائق جديدة (ay)‏ وقد رفض كذلك الخرافات والاساطير € ولم 
پتقبل, احاديث الجن والشياطين (۱۸) ٠‏ 


ولذلك 33 a‏ للنظام آراء فى الفلسفة الطبيعية فيها كثير من العمق 
والاصالة » والدقة » وله آراء فى الجانب الالهى اى ف الميتافيزيقا 
له تقل عن آرائه فى الفلسفة الطبيعية من Xia‏ والاصالة ٠‏ وقد قال 
النظام بالخلق المستمر قبل ديكارت بعدة قرون S20)‏ 

فقد كان فیما يتعلق بالصفات الالهية يرى رأى زملائه من 
المعتزلة فى تنزيه الله تعالی وتوحيده » ويحاول من ناحية آخری أن 
يحل مشكلة الصفات على ندو خاص به c‏ ذهب الى أمد مدلولها 
سلبى دائما » فمعنی أن الله عالم اثبات ذاتے ونفى الجهل عنه € 
ومعتی انه سبحانه وتعالى قادر اثبات ذاته ونفى العجز عله › 
IC‏ 'الشنان بالنسبة لبقية:الصفات الاخرى التى نطلقها علئ الله 
سبحائه وتعالى (۲۰) ۰ 

وان اختلاف الصفات راجع الى اختلاف اضدادھا المنفية عن الله 
تعالى ؛ ولیس فى هذا الاختلاف ما يؤدى الى تعدد مطلقا ٠‏ 

فلیست الصفة عين الذاث كما قال العلاف ؛ بل هي "T‏ 
s MO d‏ 

وتطبیقا 2 الصلاح والاصلح يزعم أن الله لا يريد الظلم 
ولا يفعله » بل لا يقدر عليه ؛ وذلك لان من یوصف بالقدرة على 
العدل ينتفى عنه القدرة على الظلم > والظلم لايصدر الا عن قبح 
ونقص noQ)‏ ۱ 


(۱۷) الجاحظ : كتاب الحیوان » القاهرة ۱۹۱۷ ٢۵ص٦٦ ٠‏ 
ح1 € ص ۱۱١‏ 

+۱۳۹ ص‎ € Ya. (€ المضدر السابق‎ (14A) 

)34( عبد اليادى اہو ريدة :'النظام وآراؤہ الكلامية والفلسفة» 
القاهرة ۱۹٤١١‏ € ص ۱۱۲ ١١١‏ ٠ء‏ أ 

VW د‎ ٦٦١ دا € ص‎ ٤ الاشعرى : مقالات الاسلاميين‎ (vs) 
$ : U^ ۱۸۷ ga € Ya 

OY Y الخياط : الانتصار » من ص ۱۷ اص‎ (vi) 


- ۷۹۳ 


وهو بقوله هذا يمير فى اتجاه العلاف c‏ ولكنه يزيد عليه « ولکن 
فكرته هذه كانت السبب فى رميه بالكفر بعد ذلك ٠ .٠‏ 

وهنا نقول أن النظام اذا كان قد استطاع أن يصون فكرة العدل 
الالهى.2» فقد فاته هنا أن يصون قدرتقه سبحانه وتعالى وارادته 
وذلك لان الارادة الالهية عنده ضربا من : ارادة لافعال الله سبجائه 


وتعالی بمعنی خلقها وتكوينها وانشاءها » وارادة لافعال العباد e‏ 


بمخنی الامر بها أو النهى Uie‏ (؟؟) 


: : )59( معمر بن عباد السلمى‎ - ٣۳ 

لقد نفى معمر بن عباد الى السقات ؛ وامعن فى ذلك 
امعانا كبيرا »> وأحل محل الصفات لفظا آخر هو (المعانى) وهذه 
ا معانی لاتزيد على كونها مجرد أمور اعتبارية €( فهى عنده ‏ - aw‏ 
عن فكرة الجوهر التى تلابس الصفات ات ٠‏ فذات الله واحدة ؛ والصفات 
ليست الا معانی ثانوية P ٠ (Y£)‏ 


وكان كذلك يمنع ان يقال ان الله. قديم ؛ لان ذلك يشعر بالتقادم, 


٠ )۲٥( الزمنى‎ 


ونجد أن معمر قد ذهب الى أبعد من ذلك بانكاره قدرة الله , 


تعالى على خلق الاعراض » وقد كان هذا الانکار من aia.‏ ليئزه الله 
تعالى عن المكان وعن الحدوث كذلك ٠. )۲١(‏ 


وكان يرى كذلك إن النغير انما يتم لمعنى ؛ فكل شىء يسكن 


. 5413٠ ص‎ Me c مقالات الاسلاميين‎ i الاشعرى‎ (YY) 
أمتحاب‎ pui [ Ava تے‎ ٤ ) يعد معمر بن عباد السلمى‎ (TY) 
وكان ذا نزعة فلسدية لاتخلو من دقة ومن عمق ؛ وقد.‎ c المعانى‎ 
وقد عاصر العلاف‎ c بالبصره » شم انتقل بعد ذلك الى بغداد‎ Ca 
. والنظام « واشترك معهما ف .علم الكلام والفلسفة‎ 
MA 6€ الاشعرى : مقالات الاسلاميين. » حا‎ (Y£) 
. الشهر ستانی : الملل والنحل € ص.4۷‎ (vo) 
. 00 - 61 الخياط : الانتصار ؛ ص‎ (v1) 


NY = 


EEE 


V NE IE ENCES‏ لامي 


EE 


ویتصرك لمعنى cand‏ وليين لهذه المعانى كل ولا جميع » انما 
cas‏ فى nds cd,‏ ([۷۷)٭ 


ا فالوجود لمعنى > ga cally‏ لمعنى » والعالم الطبيعى جميعه فى 


و.جوده وتغيره انما يخضع لهذه المعانى الصادرة عن الله تعالى »وهذم 
المعائى بعیدہ كل البعد عن المادية والجسمية » وهى ادخل فى باب 


المثانية c‏ فهى تشبه بصورة أو پاخری مثل أفلاطون الفيلسوف الیونانی 7 


فى أنها مجردة عن المادة » ولکن لاوجود لها فى استقلال « اذن فهى 
مجرد اعتبارات ذهنية ء لا أكثر ولا أقل من ذلك * 


فقد قال معمر : كل عرض قام عمل فانه يقوم به ci‏ 


وجب القيام C‏ »> فالحركة مللا تخالفت ال۔کون بمعتى أوجب المخالفة 
لا بذاتها c‏ وكذلك المثل يماثل md AM‏ بضاد we‏ و 
بذواتها بل بنوع من العانی (YA)‏ 


وقد كان در كر إن لق شوم مق m‏ جسم 


لايتناهى ابدا d‏ العدد ٠‏ ناذا تحرك جسم يحركه قامت به فتلك 
الحرّكة اخثمنت بحمله لمعنى وهكذا الى ما لا نھایة(۲۹) C8‏ 


وقد شرح لنا الخياط رای معمر هذا بطريقة واضحة ؛ qua‏ 
[Us‏ معمر جسمين ساكنين احدھما ul‏ الاخر » كم وجد أحذهما , 
فد تحرك دون ضاخ کان anb‏ تام من معنق, خلا دون صاع 
من احله تحرك ء والا لم يكن بالتدرك اولی من صاحبه ٠‏ فاذا كان ٴ 
هذا ۔حکما صحیجا فلا بد أيضا من معني حدث له حلت من أجله 
ڪر فى احدھما دون صاحبه 6 والا لم قن حلولها à‏ احدهما , 
اولی من تحولها فى الاخر ٠‏ وكذلك اذا Qi.‏ عن ذلك المعنى لم کان 
عله لحلول الحركة فى احدهما دون صاحيه ؟ !1 ٠,‏ 


(7م): الاشعرى : مقالات الاسلاميين » Ya.‏ 2 ص ۲۷۲ ٠‏ 
» الشهر ستانى : الملل والنخل » ح١‏ € ص ٠ 5١‏ 
(vA)‏ الشهر ستائى الملل والنخل ٤‏ حا ٤‏ اص ۷۳ "Wer‏ 
(Y^)‏ البخدادی : الفرق. بين الفرق € ٩ das £a P ap‏ ص 
۴۷ ~~ ۱۳۸ 


ے ۷۸ 5 


قال ؛ ۔لمعنی آخر :.وكذلك أيضا ان سكل عن ذلك ہس 
كان جوابه فيه كجوابه فيما مثله (۳۰) ۰ 7 
وعلی هذا الاساس بنی معمر قوله فى صفات البارى عز لا 
فقال ان الله عالم بعلم وان علمه كان لمعنى € والمعنى کان معنی 
لا الى غاية ؛ وكذلك فى سائر الصفات ؛ ای آنے .جمل الله ے, ای 
ذات الله تعالىواحدة قديمة ء واراد أن.يثبت ان الصفاتما هى الاصفات. 
ثانوية لا أهمية لها . ايا 


(r1): أبو هاشم الجبائى‎ - t 


كان أبو هاشم الجبائى "m‏ والاشعرى يكونان رايا واحدا À‏ 
الہدایة io aii e‏ عنه c‏ وخالفه فى الرأى j‏ وکون مدرسة تخاصة نہ“ "wo‏ 
انتقل الى: بغداد c‏ ووقف على ما فيا من .حركة: فلسنفية c‏ عاصر 
الفارابئ وبعض المشائين العربوتائر بهم » ni i "i arr à‏ 
الآثار الارسطية à‏ اھ + 


ونجد أن Laus‏ يرى أن dad.‏ والقدرة t adip‏ والحال m‏ 
موجودة ولا ھی معدومة » لا هى بعاومة € ولا هى مجھولة ء لا هى 
قديمة ولا هى حادثة c‏ وانما پو و بالذات r‏ فنحن sa‏ 
الا عن طریقھا(۳۲) ٠‏ 2 پا لإ eR‏ 

فالاحوال وجود واعتبارات لذات c i Lady‏ بها.تعرف ms‏ 
من غيرها Bis . ٠‏ 

وف dida.‏ الامر فان نظلرية الاحوال ء كنظرية المعانى geo‏ 
الى اثبات ان ألذات الالمٰیة واحدة » وان الصفات ليست الا مجرد أحوال” 
وأمور اعتبارية لا تعرف الا عن طريق الذات P ٠‏ 


VENE: . الخياط : الانتصار 6 ص هه‎ (Ye) 


) يعد ابو هاشم الجبائی الخرشيوخ المعتزلة » فقد' ولك لیس 
نا بها وتتلمذ لابیه( ۲٣٢‏ ۔ ٩۳۲‏ ) . 

(۳۲) ابن النديم ؛ الفهرست. ١‏ ص ۷١٢۰ء iaa‏ 

, والقفطی : تاريخ الحكماء » ص BRE umm ٤٤‏ 

I البغدادى : الفرق ہین الفرق € ص ۱۸۲ ء‎ (v) 


- ۷۹ لے 


وكانه بهذا القول يقترب من أهل السلف نوعا c‏ فیسلم بالصفات € 
ولكنها تعد فى نظره - مجرد احوال يدركها الذهن € ولا وجود لها 
فى الخارج c‏ ولصل هذا هو الذى يسر للامام ابو بكر الباقلانى » 
واہو المعالى الجوينى ( امام الحرمين ) الاخذ بهذه الفكرة ٠‏ 


وف الحقيقة أنه لا غبار على القول بان الاحوال أمورا اعتبارية » 
ولكن الغبار الكثيف بوصفها لا موجودة ولا معدومة » فهذا الوصف 
باطل » وذلك لانه لا واسطة بين الوجود والعدم ٠‏ وقد كان من الاجدر 
بابی هاشم الجبائى ان يقول انها موجودة فى الاذهان(54) ٠‏ 


ذلك أن ابا هاشم كان يرى أن المعدوم شىء » فاذا قال أن الاحوال 
مواجودة أو معدومة أثبتها اشیاء وذواتا 0 

n‏ ويذهب البغدادى الى أنه لم يقل انها معلومة بانفرادها لانه لو 
قال. ذلك للزمهان يثبتها أشياء ايضا € لان من رأيه أنه لا يعلم ای 
انسان الا الاشياء والذوات » وقد قال اناي متغايرة. » لان التغاير لا يقع 
اللا على الاشیاء والذوات(ه) ٠‏ واخیرا لم يقل ابو هاشم أن الاحوال 


قديمة! و محدثة لانها لو كانت قديمة لشاركت الذات الالهية فى القدم » 


ولو كانت محدثة لكان الله تعالى محلا للحوادث(1؟) ٠‏ 


وبعد كل هذا لا يصعب علينا أن نحكم بان غاية أحوال كفاية 
معمر وسائر المعتزلة أن يثبت الذات الالهية واحدة قديمة لاشريك لها 
ولا انقسام فيب » ولذلك فقد رفض أن يستعمل لفظ الصفات واستعاض 
عنه بالاحوال ء وقال ان الصفات حيالها ليست اشیاء وذواتا c‏ وأنها 
لا موجودة ولا معدومة ؛ ولا معلومة ولا مجهولة € وانھا لا توجد 
M,‏ تعلم ال اذا vallas‏ بالذات » ظانا انه بذلك يخفف من جوهرية 
الصفات ویقلل من اهميتها » فجاءت أحواله شبيهة من وجوه عديدة 
بمعانى معمر ؛ وكانت محاولته مماثلة لمحاولة معمر ٠‏ 


۳(۰) الشهزستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام »> ص ص MA‏ 
ب 14۹ ٠‏ 

٠ ۱۸۲ البغدادى : الفرق بين الفرق » ص‎ (v0) 

: ۱۹١۷ القاهرة سنة‎ c زهدى حسن جار الله : المعتزلة‎ (Y1) 


ص ۷۰ ۰ 


A 


٠‏ وقبل أن :اختم هذه :اللمحة عن الصفات الالهية.عند المعتزلة» يجدر 
٭ بی ان اذكر أن المعتزلة وان. نفى بعضهم الصفات وقال ان. الله..تسيالى 
؛ rale‏ بذاتہ " قادر-ہذاته ٤‏ حی بذاته P ٠‏ 


وان اثبتها البعض الاخر ولكنه اعتبر انها هى الذات فقال ان الله 
e:‏ بعلم وعلمه هو ذاته » قادر بقدرة ( وقدرته ھی ذاته »> حى بحياة 


١‏ .وحياته ھی ذاته c‏ الا انهم قد شذوا عن هاتين القاعدتین ق ا بعض 


,الصفات, الااخرى ولا سيما الارادة والکلام والسمع eds‏ ۰ 

فلم يقولوا ان الله مريد بذاته » سمیۓ بذاته » بصير ہذائہ ء 
ولا قالوا انه تعالى مريد بارادة وارادتهذاته » متكلم بکلام وكلامه هو 
ذاته » سميع بسمع وسمعه هو ذاته » بصير بيصر هو ذاته . د 


والواقع أن البحث فى الذات وصفاتها » وق العلاقة بينهما قضية 


Nae '‏ تخص المعتزلة وحدهم ؛ فقد خاض فيها الفلاسفة اليونان 
٠‏ قديما » اما المعتزلة » فقد اختلفوا كما مر بنا فى شائها فمنهم من-ئفاھا 


أصلا كالنظام » ومنهم من اثبتها » ولكنه اما اعتبرها عون الذات كابى 
الهذيل ». واما جعلها معانی واحوالا لا قيمة لها وحدها ولا وجود لها 
على حيالها كمعمر بن عباد 2 وابی هاشم الجبائى 0 7 


والواقع ,أن المعتزلة. عقدوا. قضية الصفات ء والزموا .أهل. السنة 


'-أمورا لم يقصدوها ٠‏ فالعباد لا يستطيعون أن يعرفوا الله كنه معرفته » 
:.ولكنهم مضطرون الى أن يفكروا فيه .تعالى ». وان يعبروا عما تتوصل 


اليه افكارهم بالكلمات والاساليب التی الفوها ٠‏ وعلى .ذلك فاهل السنة 
حين يتكلمون عن صفات الله كالسمع والبصر لا يقصدون أن له تعالى 
أذنا کاذان الخلق يسمع بها > ولا عينا كاعينهم يبصر بها ٠‏ فائهم 
مجمعون على أن الله تعالى واحد ( ليس كمثله شیء (TY)(‏ متفوقون 
على نفى التشبيه عنه سبحانه وتعالى ء فلا يشبه شيئا من مخلوقاته 
ولا يشبهه شىء منها بوجه من الوجوہ(۳۸) . 


واعتقد ان الامام الغزالى كان على حق فى قوله اننا لا نستطيع ان 
نصف الله بالسمع والبصر ٠‏ لانه تعالى هو الكمال بعينه ٠‏ 


(۳۷) سورة الشورى c‏ آية ١١‏ 
(Y^)‏ المقالات ٤۰ج‏ ١ء‏ ص ٤ ۲٢٢‏ نهاية الاقدام » ص ٠١۳‏ 


-M- 
( م 5 الميتافيزيقا‎ ( 


امام جيتع ادص ويا ررض یج 


Begin cni 


ولما كان السمع والبصر فى الاحياء كمال c‏ وكان الانسان السميع 
البصیر أكمل من الانسان الذى لا يسمع ولا يرى > ولا كان الله تعالی 
أكمل من مخلوقاته » لذلك وجب أن يكون الله تعالی سميعا بصیرا لان 


كل كمال وجب للمخلوق فهو واجب للخالق بطريق الاولی(۲۹) ٠‏ 


ولكن يمكن. القول بان المعتزلة يكونوا محقين اذا انتقدوا قول 
السلف والاشعرية فى الصفات انها قديمة زائدة على الذات قائمة بھا(٤٥)‏ 

فان اهل السنة قد أضابوا فى قولهم ان الصفات قديمة قائمة بالذات 
ولكنهم اخطاوا ولم يصبوا فى قولهم انها ليست الذات بل زاقدة Wale‏ 
إلانه يؤخذ من هذا أنها مستقلة عن الذات » وف ذلك aut‏ لاعتراض 
المعتزلة الذين يرون ان اثبات الصفات زاكدة على الذات يؤدى الى 
تعدد القدماء ٠‏ ۱ 


هذه هى فكرة الالوهية عند المنتزلة ء ولا شك فى انها فكرة مجردة 
صرفة » وفكرة عقلية مطلقة » سمت وارتفعت عن كل ما هو مادى 


وجسمیٰ » فصلوا Qui‏ القول وفلسفوها ما استطاعوا الى ذلك سبيلا ٠‏ 
فھم جميعا قد وهبوا انفسهم الدفاع عن العقيدة الاسلامية ٠‏ 
وجدير بالذكر هنا أن نقول ان الاشاعرة اذا كانوا قد عارضوا 

المعتزلة. » وحلوا محلهم » فيمكن بذلك أن نقول انهم يعتبرون امتدادا 

ed‏ وضربا من التلطيف لددتهم: » وابو Goal‏ الاشعرى نفسه انما نهل 
فى البداية دن مواردهم ء وكان معتزليا قبل ان يكون اشعريا ؛ وقبل 


(va)‏ ابو حامد الغزالی : الاقتصاد ف الاعتقاد » القاهرة € سنة 


۹م €( ٤۸ — £1 ga‏ ۰ 
).£( المصدر تقسه € ص ٥٥‏ €( ص ۵۸ - ٠ ٦۹‏ 
»> الشهر ستانى : نهاية الاقدام فى علم الكلام c‏ ص ۱۸۱ . 


—-AT- 


eC MI الفصل‎ 


حدوث العالم عند المعتزلة 


— Map nM هعست‎ AG Cr AEN. 


PRET 


: العالم عند المعتزلة‎ gigas 
c -—— لقد' سبق أن تحدثنا عن اثبات۔وجود .الله تعالیٰ عند‎ 


وقلنا انهم كانوا يستدلون على وجود الله تعالى وذلك بالحديث عن . 
قضية حدوث العالم » فالله تعالى محدث هذا العالم المحدث € dh‏ ,مو ' 


خالقه وصانعه ومبدعه ۰ 


وهذل يعنى أن العالم حادث عند المعتزلة ٠.‏ 


وجدير SM‏ هنا ان نقول أن أبحاثت المعتزلة: em pm‏ 
عام فى المسائل الطبيعية وثيقة الاتصال بالاحوال ee;‏ الاعتفادية » ؛ 


s عالجوا هذه المسائلي لدواع دينية‎ VE 


ˆ العلاف مثلا عذدما .قال بالجزء ۰ یتجزا ارات ان‎ gi ay 


يبين عمل القدرة الالهية فى محيط اهم مقدور لها وهو العالم(١) ٠‏ 
وعلى هذا الاساس ء فان نظرة المعتزلة الى العالم.» لم.تكن .نظرا 


فلسفیا :الصا لتقسير.الكون فى ذاته » وانما فهمه ای العالم بوصفه . 


مخلوقا لله تعالیٰ(٢)‏ .. 


. وعندما.ميز.ابن خلدون بين المتكلم وبين الفیلسوف,؛ اشار الى ان 
المتكلم: ينظر. .الى الجسم من.,حیثا يدل على الفاعل ؛. بيئما ینظر . 
الفیلسوف à‏ الوجود المطلق وما يقتضيه لذاته € وذلك وان كان كل من 
0 والفیلسوف یعالجان موضوعا واحدا(”) 


وعلی اساس هذا الفارق بين المتكلم والفبلسوف نتائج هامة مٹھا : 


أنه مع الشبه القوق بين ابحاث المعتزلة فى المسائل الطبيعية لا Cd Gus‏ 


مسألة'الجزء الذى لا يتجزا وبين ابحاث من سيقهم من الفلاسفة ت ای 


فلاسفة الپوثان Uil Lo‏ نجد ان غاية الباحث مختلفة + وان كانتا العناية.. 


تحدد الوسيلة ٠‏ 


. النشا ر: نشاة الفكر الفلسفى فى الاسلام € ص 6م60‎ (Y) 
, Richard Frank : The metophysics of Created Being, (Y) 
p. 3. 1 


٠ ۴۲۸ ص‎ (€ YYY ص‎ ٤ ابن خلدون : المقدمة‎ (Y) 


و لي . 


He 


فلقد اهتم المعتزلة بمسائل لم يعرها الفكر اليونانى اقل اهتمام ٠‏ 
فبينما اھتم فلاسفة اليوئان بمسائل لم يطرقها المعتزلة » فلم يجد 
المعتزلة مبررا للبحث عن ماهية الجوهر الفرذ وشكله وكنه اجتماع 
الجواهر كيميائيا او ميكانيكيا او بيولوجيا c‏ وعن افتراض الخلاء 
لدركة الجواهر » بيثما اكدوا عامل الانفصال فى تفسيرهم لكل من 
الجسم والعرض لتتذخل القدرة الالهية » لا فى مجرد الخلق والايجاد 
والابتداء فحسب » وانما فى التالیف والاجتماع والمماسة ٠‏ ومنها كذلك 
اختلاف نظر المعتزلة فى العالم عند الفلاسفة ترتب عليه اختلاف فى 
مفاهيم المصطلحات المستخدمة لدى كل من الفریقین ؛ فلم تعد معانى 
الجوهر والعرض والجسم لديهم معاثلة لمفهومها لدى الیونان أو ارسطو 
على الخصوص » فالعرض بالمعنى الفلسفى على سبيل الثال » يطلق 
على ما يقوم بغيره فى مقابل الجوهر وحدده الفياسوف الیونانی ارسطو 
بالمقولات التسع » وهى الكم والكيف » والاضافة » والاين ؛ والمتى» 

والوضع > Jul,‏ « وان يفعل c‏ وأن ينفعل(؟) ٠‏ 

لكننا نج ان العرض بالمعتى الکلامی لدى المتكلمين يستمد معناه 
من القرآن الكزيم c‏ يقول تعالى : « تريدون غرض الدنيا »(ه) ٠‏ 
فهذه اشارة الى ما هو سریع الزوال ولا يبقى فى هذا العالم ٠‏ 

'' وعلى هذا الاساس فقد بحث المتكلمون فيما Usa‏ له لدى 
الفلاسقة : الاعراض لا تبقى زمانين e‏ ای Uil‏ فانية » وان بقيت ؛ فان 
atl‏ سبحائه وتعالى يقول لها ابق(٦) ٠‏ 

كذلك عندما استخدم. المتكلمون الجوهر إستخدموه لا على انه 
eil‏ بذاته فى مقابل العرض دائما للدلالة على الجزء الذى لا يتجزا فى 
مقابل الجسم :ومن ثم add‏ بحثوا فى صلة الجوهر بالجسم » فاذا کان 
الجوهر جڑء للجسم » فهل هو مباين للجسم ام أنه مماثله ؟ ! 


«a )٤(‏ أحمد محمود صبحی : فى علم الكلام c‏ دار الكتب 
الجامعية بالأسكندرية ب ٠ ٠١١ - ۱۳۹ oa oa c€ ۱۹٦۹‏ 

١ ٠ ۳۷ سُوَزة الانفال : آية‎ )٥( 

)3( الاشعرى : مقالات الاءلاميين » الجزء الثانى 2» ص ص 
bk‏ — 0 * 


-A- 


واخیرا فمن النتائج الهامة بین المتكلم والفيلسوف c‏ أننا اذا Gli‏ . 
ان نظرية الجزء الذى لا يتجزا التى تبناها معظم رجال المعتزلة € 


ومن بعدھم الاشاعرة تهدف الى بيان قدرة الله فى العالم c‏ فلا يعنى ذلك 
أن انكار هذه النظرية من بعض المتكلمين كالنظام » وابن حزم 2 
یعنی انكار القدرة الالهية أو حتى انتقاصها € ذلك لان النظريات 
تختلف » ولكنها تهدف الى غاية واحدة à ٠‏ 


وبذا يمكن القول بان نظریات المعتزلة قد تختلف ولكنها تلتقی , 


عند الغاية من حیث هى اصل اعتقادى ( القدرة الالهية ) ء اما سبب 
الاختلاف فانما قد يرجع الى تغليب كل منهم جانبا على آخر : أى 


ما هو الھی وما هو طبیعی ٠‏ 7 


وعلى الرغم من أن هدفالمعتزلة كان تقرير القدرة الالهية »ولكنهم ` 


بوصفهم عقليين أرادوا اقرار قوانین الطبيعة حتی لا تصبح ابحاثهم 


غيبية أكثر Uis‏ علمية c‏ فان المغالاة فى تقرير جائب القدرة الالهيةيؤدى .. 


٠ ان تصبح الموضوعات الطبيعية كما لو كانت جزءا من الالهيات‎ ull 
ارادوا ان یبینوا القدرة الالهية على نحو لا يخل بالقوانين‎ ad 


الطبيعية » واكنهم اختلفوا فى تصوير التوازن بين ما هو ميتافيزيقى ٠.‏ 


وما هو طبيعى ( فیزیقی ) » فكان النظام مكلا » أقرب الى تقرير 
مذاهب الطبيعيون منه الى مذاهب الالهيين » ای كان اقربالى الطبیعی 
منه الى الميتافيزيقى ( الالهى ) . : 


وبذا يمكن القول أن موضوع العلم الطبیعی هو الجسم 0 ونجد. ان : 
المتكلمين قد وضعوا له تعريفات كثيرة بعض‌هذه التعريفات يتصل بصلة ۔ 
بالتعزافى ada ND [pug‏ پل ela‏ الذى ال يتهزا أو بالجوهن , 


eo الفرد‎ 


فنجد أن ابا هذيل العلاف يعرف الجسم بما له يمين وشمال وأعلى 
واسفل وظهر وبطن » وأقل ما يكون الجسم ستة أجزاء : يمين وشمال. » 
AMNES‏ روجا ق روات السام لوا الاق MN CI‏ 
ستة أمثاله ey‏ يتحرك ويسكن ويجامع غيره ویجوز عليه السكون 
والمماسة ء ولا يحتمل اللون والطعم والراكحة ولا شيا من الاعسراض 
فان اجتمعت هده السنة أجزاء اذن فهى تکون الجسم وللعلم فان تعريف 
الهم ها بروتیظ ارقزاظا هديذا بفقرة. الجوهر أو الجزه الذئ NET‏ 


كما أن هذا التعريف يجعل الجسم كما منفصلا حيث وحدة OMEN‏ أو 


۸۷ ےم 


شن مو 1 ا ماخ دسفي قا لگنچ 


(de 


الجسم هى وحدة مكانية فقط ٠‏ فھی وحدة ظاهرية أو خارجية € 
اذن فلیسش هناك' مبدا باطنى او مبدا داخلی لتفسير هذا الجسم ٠‏ 

وعلى هذا الاساس فلا مجال للكلام عن الماهية لا فى هذا التعريف 
فحسب › بل فى تعريف العلاف أو غيره للجوهر 6 ووحدته الاولی ٠‏ 

فالاتجاه الارسطى فى التعريف بالماهية مرفوض منذ البدء c‏ أما 
أن التعریف جعل الجسم كما منفصلا ء فذلك لكى تقوم القدرة الالهية 
بدور 'الاتصال او بالتاليف والتركيب € فلا مجال لطبيعة الجسم أو مبدا 
داخلى مقوم ad‏ ذاته يمنحه صفاته الخاصة c‏ ومن كم فقد اجاز بعض 
المتكلمين أن يجمع الله بين الحجر الثقيل والجو اوقاتا کثیرۃ ‏ ولا يخلق 
هبوطا ولا ضد الهبوط c‏ وان يجمع بين القطن والنار وهما على ما هما 
عليه فلا يحدث احتراق(۷) ٠‏ 


,3 الحقيقة فهذا مجال وامع لما هو الهى وذلك على حساب 
ما هو طبيعى » أو ان شكت قلت ان هذا الاتجاه يفسح مجالا متسعا 
لم هو ميتافيزيقى غيبى دون ما هو وضعى » ولذلك فقد عارضه 
بعئ المتكلمين » فأنكروا مجامعة الجو الحجر أوقاتا من غير أن يحدث 
الله سبحانة وتعالى اقدارا » ومجامع النار الحطب اوقاتا بدون أن" 
یحدث الله تعالی احراقا ٠‏ 


ويعيد النظام التوازن بين القدرة الالهية والقوانين. الطبيعية ؛ 
فيقول أن كل ما فى الطبيعة هو فعل الله » فلكل جسم طبيعة خاصة 
من.شانه ان يخضع لها اذا خلى وما هو عليه »> والله'سبحانه وتعالى 
هو الذى يجمع هذه" الاشياء ويقهرها على غير طبعها » فالماء شانه 
السیلان » والحجر الثقیلٴ شانه الانحدار واللھب شاته الصعود الى 
اعلی(۸) ٠‏ 

فتعريف العلاف الجسم يرتبط كل الارتباط بنظريته فى الجزء الذى 
Deu 3‏ 2 وتعريف النظام له ds‏ كذلك بنظردته فى الكون ٠.‏ وكلا 
من النظريتين تعبران عن القدرة الالهية ٠‏ 


(۷) الاشعزی : مقالات الاسلاميين gc‏ ۲ € ص 1۳ ٠‏ 


(۸) الدكتؤر عبد الهادى أبو ريدة : النظام € ص ص ١٣۱۔٦۱۱‏ 


والخياط : الانتصار € ص 45 ل ٠ ٣۸‏ 


- AA - 


وللعلم فان نظرية الجزع الذى لا يتجزا. التى قال بها العلاف:لينت 
لمجرد اثبات القدرة الالهية فى مجال Ci‏ الجوهر وتفريعها » واتما 
لاثبات حدوث العالم ٠‏ فاذا كان تالاجسام مؤلفة من اجزاء لا DR‏ € 
فأن وجودها سابق على وجود الاجسام »> ولا كانت الجواهر حادثة *^ 
فالانجسام. بدورها .حادثة .كذلك ٠‏ 


هذا وتقوم القدرة الالهية بدور الاتصال لا فى مجال تاليف ` 
الجواهر: من أجل ايجاد الاجسام فحسب ؛ بل فى مجال الاعراض 
كذلك ٠‏ فهذه جنس مباين للجواهر: » وهذه بدورها تنقسم الئ- اجزاء ٠‏ 
لا تتجزا منفصل. بعضها عن بعض. ؛ وعلاقتها بالجواهر..علاقة AME.‏ 
اذ تتضح صفاتها. حين يحل جزء من العرض فى جزء من الجسم ونجد. ۔ 
أن دور القندرة الالهية فى مجال الاعراض لا يقف عن مجرد tem‏ 
أجزائها c‏ وانما الاعراض: عند بعشض۔ المعتزلة:لا تبقى زمانين. » وحتى : 
الذين ائبتوا لها البقاء كابى الهذيل » قد اشترطوا قول abb‏ تعالى لها 
ابق US ini c‏ ذکرنا من قبل ٴ٠ d:‏ 


اذن فاجزاء الاعراض منفصلة وآنات الزمان مستقلة بعضها عن 
بعض » واجزاء الاجسام منفصلة ء ومبدا الاتصال الوحيد عو القدرة 
Vidit‏ وهو مبدا خارجی ؛ فخلق الجسم وبقاؤہ يتوقف على مقدزة الله 
سبحانه: وتعالئ وارادته faf, d ٠‏ 


ومرة لخضری يقيم النظام معادلة بین القدرة الالهية والخصائطل 
الطبئعيسة للاجسام » وسواء قال معمر بن عباد بنظرية المعناني أو'قال ٠‏ 
النظام بالكمئون » فان التغير ليس صيرورة متصلة أو تطورا تلقائيا من 
الكائن ؛. وانما يستند ذلك الى عامل خارجى مستقل عنه هوا $33( يعدم . 
عرضا قبل ان يخلق 'عرضا آخر مكانه ء ولا توصف الاجسام والاعتراض 
بشیء۔ ME‏ انها مقدورات لله تعالی (۹) . j‏ 1 
0 وف۔الحقیقة مع أن نظرية الجزء الذى لا يتجزا تتسق تماما مع ٠‏ 
فكرة الخلق بالمقهوم الانلامى ء الا أنها لا يمكن أن تکون الضورة 
الوحدة المعبرة عن مفهوم الخلق ادى المتكلمين Nc‏ سيما بين أولفك ` 
الذين تبنوها تبنيا كبيرا a ٠‏ 


R, Frank : The metophysics of Created Being, | (4) 
pp. 22. 23. 
نت 4۹ھ امم‎ 


ولذلك يجب علینا ان نوجه السؤال التالی : 

هل هناك“ نظريات آخری مخالفة لدى المتكلمين € ويصفة خاصة 
عنم الذين نقدوا هذه النظرية ؟ 

ان الاجابة على هذا التساؤل سيؤدى بنا أن نتحدث عن نظرية 
الكمون ونظرية المداخلة عند ابراهيم بن سيار النظام ٠‏ 

وقبل ان نتحدث عن هاتين النظريتين ء نقول أن نظرية الجزء 
الذئ لا يتجزا قد جعلت تصور العالم لدى القائلين بها كما منفصلا » 
وكاد يفقد الجسم ف هذه النظرية وحدته الذاتية فى المكان » ولكن أهم 
من ذلك all‏ کان يفقد مقوم بقائه عبر آنات الزمان » ومن ثم ذهب 
الناقدون من المتكلمين بنظررية الجزء الذى لا یتجزا الى القول بالخلق 
الستمر ley‏ راس هؤلاء المتكلمين يقف النظام(١٥) ٠‏ 


ولكن - ما ھی مصادر الجزء الذى لا يتجزا التى قال بها , 


T المتكامون‎ 


. اقول باننا JE X‏ ان المتكلمين قد اطلعوا على نظريات اليونان فى 
العلم الطبيعى عامة وفى النظرية الذرية dia,‏ خاصة والتى قال بها كل 
من ديمقرطى وأبيقور » مع وجود الفوارق الجوهرية بين كل من 
الطرفین ٠‏ هذا من جهة » ومن جهة أخرى اننا لا نقر اخذ هذه النظرية 
من الفلسفة الیونائیة نقلا حرفیا » لان المتكلمين كانت الاعتبارات الدينية 
فى المحل الاول من اهتمامهم c‏ وكما ذكرنا آذفا » أن فكرة القدرة الالهية 
تتخلل ثنايا, نظبرية الجزء الذى لا يتجزء فى كل عبارة منها » بل 
ان هذه النظرية ما كانت تجد صدى بعيد المدى فيتبناها جمهور كبير 


من المتكلمين مع. انهم فيما عدأ ذلك يختصمون لولا العامل الدیٹی > , 
وفكرة الخلق لا تحول دون النظر ف المسائل الطبيعية » على العكس , 


كان لا بد ان تصاغ فكرة الخلق صياغة مذهبية حتى يكون لدى المتكلمين 
نظریة يعارضون بها النظريات التى لا تتسق مع التصور الاسلامی 
للموضوعات الطبيعية كنظرية الھیولی والصورة الارسطية » ونظرية 
الفيض الافلوطينية » فضلا عن أن القرآن قد حث فى آيات كذءة على 
النظر فى ملكوت العموات والارض ٠‏ 

× 18 عل‎ + YIN: RD. 


€ c 


ولکننا من ناحیة آخری لا ننكر أن المتكلمين قد افادوا من نظریات 


الاسبقين يونانيين أو هنود » وآن کان المتكلمون قد امتطاعوا فى براعة ٴ 


نادزڈ انْ يميغوا المادة التى استفادوا منها صياغة اسلامية بحتة(١١1) ٠‏ 


فثظرية الجزء الذى Late‏ لدى المتكلمين تختلف عنها لدى كل 
ديمقريطس وابيقور » فى ان الاجزاء او الجوهر ليست ازلية » وانما , 
محدثة » وهى عند ديمقريطس مختلفة الشكل والحجم € ومن ثم فهى. . 


٠ )١7( كيفيات الاجسام فضلا عن امكان تجمعها على نحو الى‎ ile 
وليس یئا من ذلك لدى المتكلمين ؛ ولا يشير ابيقور الى انقسام‎ 


الاعراضن أو انفصال الزمان ٠‏ وعلى هذا الاساس c‏ فان التشابه بين . 
النظريتين يكاد يكون فى الاسم فقط » أو ان تطؤرا کبیرا:قد طرا على ٠‏ 


نظريات اليونان الى ن١‏ أخذها المسلمون وعدلوا فيها تعدیلا كبيرا ٠‏ 


فالطابع الاسلامی الذى طبعت به نظرية المتكلمين فى الجزء. م .' 


جعلتها تختلف عن مذاهب الیونان والهنود اختلافا كبيرا + ida‏ 


وهذا يرجع الى الهدف الذى حدده المتكلمون فى بحفهم فى المسائل 
الطبيعية ء الا وهو القدرة الالهية بلمفهوم الاسلامی » الامر الذى, 


جعلهم لا يفيدون من النظريات الاجنبية الى عنامر تعمدواً تفكيكها ٠‏ 


ثم صياغتها فى قالب اسلامى حتى تتخذ النظرية: الاسلامية شکلا جديذا 
يختلف عن شكل النظريات السابقة لها 


وبعد أن تحدثنا عن نظرية الجزء الذى لا يتجزا عند المتكلمين؛ ” ' 
نبدا فى الأجابة عن سؤالنا الذى سبق ان سالناه c‏ وهو هل هانك نظريات 


أخرى مخالفة لهذه النظرية لدق المتكلمين DT‏ 


اقول ان هناك نظرية الكمون c‏ ونظرية المداخلة Uis c‏ 


المستمر لدى ابراهيم بن سيار النظام ( المتوق سنة ۲۳٢‏ ه ) » 


. وقبل ان نتحدث عن رای النظام فى خلق العالم » اود أن NT‏ 
اهم الاعتراضات التى وجبھا النظام على نظرية الجزء الذى لا يتجزا ' 


والتى قال بها بعض المتكلمين ٠‏ 


)31( دء أحمد محمود صبحى : فى ele‏ الكلام » ص ٠.۱44‏ 
(NY)‏ ده أميرة PS‏ مطر : الفلسفة عند اليوئان « دار النهضة 
العربية » القاهرة ۱۹٦۸‏ € ص ص ١٠١١‏ با ۱۱۱۳ء 1 $ 


سے کے 


تقوم اعتراضات النظام هذه على فكرتين اساسیتین : 


. من الناحية. الميتافيزيقية .: يقول : أن القول بتناهى مقدورات‎ -١ 


الله ومعلوماته حتى يحصيها الله ويحيط بها علما هو تصور للقدرة 
أو العلم الألهنى على نحو انسانی ». فالله. تعالى عند النظام كان. قادرا 
ole‏ أن يلخق ؛أمثال' هذا العالم لا لاى نهاية » ومن ثم فعلم الله أيضا. 
يمن ان يحيط ہما:یمکن' ان 'يتصوروه الوهم من. اجزاء لا نهاية لها ٠‏ 


“.وهنا نقول إن العلاف نظر الى مقدورات الله تعالى فجعلالاجزاء ٠‏ . 
متناهية ف القسمة: الواقعية ونظر.كذلك. الى القدرة الالهية فجعل. 


الاجزاء لا'متناحٰة فى االقكمة الوهمية أو الذهنية ٠‏ ۱ 
٢‏ - من الناحية الفيزيقية ( الطبيعية ) : لقد ادى هذا القول 
الى تجر 
بالفعل وان كان يحتملالانقسام .الئ غير نهاية(۱۳) ٠‏ 

€ ذهب ابراهيم بن سيار النظام الى أن لا .جزم الا وله جزء‎ ali 
ولا بعض الا وله يعض‎ 
٠ ولا غاية له من باب التجزؤ‎ last تجزكته‎ 


وجدير ہالذکر' هنا ان نقول إن هذة القسمة التئ يعنيها النظام ^ 


وهمية ذهنية فقط ٠‏ وق ذلك نجد ان الخياط يقول : ۱ 
ورغم aM,‏ ليس. منء بجسم. من الاجسام الا وقد يقسمه الوهم نصفینء 


فالاجمام متناهية ذات غاية: ونهاية فى المساحة والذرع ء وانما۔ احال . 


ابراهيم بن سيار النظام جزعا لا يقسمه الوهم ولا يتصور له à eS‏ 
القلِ(٤۸) ٠‏ 1 
ونجد كذلك ان ابو حزم يوافقه فانكار الجزء » وهو فى ذلك 


يقول : اته لا جزء وان دق الا وهو يحتمل التجزؤ أبدا بلا نهاية(١٠) ٠‏ 


€ دء محمد عبد الهادى أبو ريدة : ابراھیم بن سيار النظام‎ (Y) 
۰ ۱۲۳ ۱٢١١ ص ص‎ 
۷ ٣٣ الخياط : الائتصار 6 ضښ ص ۲۲ ت‎ (i£) 


>» 5 ابن حزم ' الفضل فى الملل والاهواء والنصل:؛ ج‎ (v0) 


ص ص 6۸ 65 ٠‏ 


icd EI is 


تجزئة aa‏ وانفكاكه.» بينما .الجسم شىء ,متصل ليسن :اجسزاء 


وله بعض ؛ ولا قصف الا وله نضف »وان الجزء من الجائزا 


. ويعد أن نقد النظام نظرية الجزء الذى لا يتجزا جاء بنظزیة 
بديلة لهذه التظرية لتفسیر العالم dit. ٠‏ 5 


لقد حال النظام خلق العالم جملة خلقه غلقا متخركا .ولا بجسم 
- عند النظام ‏ الا وهو متحرك » لان الحركة فى رايه ليست مجرد 
نقله عن المكان » وانفا يضع" للحزكة مفهوما آخر بحيث تشمل .ما يسميه 
.حركة :اعتماد فى المكان 5 ويعنئى,بها حالة يكون الجسم عفدها فى حالة 
۔ مكون-تحته خمغط. أو «دفع او اتكاء مع ,ميله .الى غيرها ٠‏ أما إن العالم 
خخلق مقحرکا فان ۔الخروج .من العدم الى ,الوجود عنده حركة كذلك ۰ 
واما أن- إلاجسام الساکنة يمميها :متحركة.حبركة اعتماد ء فذلك لان 
٠‏ الجسم عنده. مركب من:اعناصر. متضادة متنافرة وکل pales‏ فيه يطاإب 
oasis‏ او طبعه. » قالنارءشانها شان الصعود » والمناء Eel‏ شان. السيلان ٠»‏ 
ولكنهما حين يجتمعان..كعنصرين مكونين. لجسّم.ما الى جانب ‏ سبأئر 
العنامم » فان كل عنصر فيه يميل الى طبعه » ولكن الله قهره على 
ما هو عليه t‏ ومن ثم فهو .فى -حسركة .اعتساد الى ان يزول. gà‏ € 
aid *‏ نحركة؛ نقله, فى اللكان(17) ha v #2 ٠.‏ 
هذا من ناحية ٠‏ ومن ناحية آخری نجد أن النظام يذهب الى 
القول بان جميع الاعراض من لون وطعم ورائحة ء فهى اجسام 
. ولا عرض عنده الا الحركة » ذلك أن نظرية الجزء الذى لا يتجزا 
, أو التى نقدها تقيم انفصالا بين الاعراض والاجسام وتجنزكة” فى نفس 
الاعراض ہے ۱ 


فنظرية -النظسام..النئ تقوم على نقد الانفصبال واقامة الاتصال 
.فی تفسير موضوعات الطبيعة تجعل ما يسمى اعراضا من نفس جنس 
الاخسام c‏ ولا 'تختلق عنها اله فى .انها الطف وانخف ٠‏ ورای النظام فى 
الاعراض حزن يجعلهاً جميعا اجساما ماعدا الحركة ؛ ورايه :فى أن 
الاجسام: جميعا. متحركة اما حركة اعتماد. إو حركة نقلة متسق تماما مع 
. نظريته فى الكون uil‏ تقوم اساسا على dais‏ الاتصال مخالفة فى ذلك 
تظطزية الجزء الذى لا يتجزا ٠‏ وان اتفقت معبا ف ان للقدرة الالهية 
المكان الاول من الاعتبار ومن الثفضيل I‏ ` .۴پ 


6( ك٠‏ :لیف محیوث صكدى ؛ بق على الام © می وة 


اس ۹۳ ےہ 


aen Ke 


يي ( لج ———— 


Lag a‏ نظریة الكمون عند النظام ترى of‏ الاجسام تنطوى 
على أشياء كامنة فيها c‏ كالزيت فى الزيتون ؛ والدهن فى السمسم € 
والعصير. فى العنب » وهذه تسمى كمون الاختناق ٠‏ 
dua,‏ أمثلة آخری كالنخلة فى النواة c‏ والائسان فى النطفة ٠‏ 
' وخلافا لهذين لانوعين من الكمون » فهانك نوع ثالث تكون عنده 
الااجسام مركبة من عناصر واجناس: متضادة » فعود. الحطب مثلا مكون 
من تار وماء وتراب وهواء » او دخان ٠‏ والنار حر وضياء » والمام 
Hi.‏ ورطوبة > ds‏ التراب يبوسة » وف الدخان رائحة ولون ٠.اذن‏ 
ES‏ شانه شان 'الصعود الى اعلی » والماء شانه شان السيلان » 
والذخان شانه الارتفاع > والتراب شانه الهبوط: الى اسفل c‏ ولكنها 
.جميعا كامنة فى العود متحركة فيه حركة اعتماد' ٭ T‏ 
' وتجد ان النظام يستند فى قوله باجتماع النار والماء فى الصوذ 
الى قوله تعالى : « الذى جعل لكم من الشجر الاخضر نارا فاذا انتم 
منه توقدون » ٠‏ فاذا لم تكن النار كامنة فى العود لما كان لذكر الخضرة 
٠‏ الدالة على الرطوبة معنى ء ولمنا كان فى الآية الكريمة دلالة على 
الاعجساز "E TEE 1 ٠‏ 
"EN‏ البظرية تبقى على وحدة الجسم وتقيم دلالة أكبر على القذرة 
ا الالهية > وذلك لان قهر الله سبحانه وتعالی المتضادات على الاجتماع 
أية أول من جمع الاجزاء لتالیف الاجسام ولقد كان النظام فى نظرياته 
adl‏ كفاءة: فى تقدير القدرة الالهية من استاذه العلاف ٠‏ 
. اما عن المداخلة عند النظام فهذه النظرية مؤداها ان يشغل 
جمسان حيزا واحدا » وذلك بان يداخل کل منهما الاخر .٠‏ : 
وبالتالى لما كانت الالوان والطعوم والروائح CAII‏ فاته يمكنها 
. التداخل ويحصل من مجموعها. جسم كثيف ؛ اذ تتداخل اجزاؤها 
وتتشابك وتشيع فى بعضها البعض :٠:‏ ۱ و 
فالتداخل عند النظام يتم بين ما اصطلح على ان يسميه سائر 
امتكلمين أعراضا ای بين الاجسام اللطيفة أو بين جسم لطيف 
وجسم کثیف ٠‏ 


"m 


. . وتجدر الاشارة هنا أن رای التظام فى ا مداخلة قريب من رأيه d‏ 
الكمون ؛ كما تسرى النار فى العود كله كذلك تشيع الالوان والطعوم 
والروائح فيما بیٹھا(۱۷) ٠‏ 1 


ونظرية التداخل هذه تعبر عن الكمْ المتصل. فى مقابل تفكك 
الاعلراض عن الا۔جسام لدى القائلين الذى لا يتجزا s‏ فقد فسر 
٠‏ النظام الاجسام على مبدا الاتصال فى المكان طالما أن الجسم يشغل حیزا 
من المكان » ولكن القائلين بالجزء قد جعلوا الانفكاك او الانفصال: ایضا 
بين آنات الزمان ٠‏ 


وق هذا نجد النظام يقدم Ud‏ نظريته فى الخلق المستمر ء GER‏ 
“الله للعالم لا يقف عند الخلق الاول أو عند النشاة الاولیٰ فحسب » بل 
٠.‏ الموجودات مفتقرة دوما الى الله تعالی 'موجد لكل موتجود .فى كل وقت 

ايندا وهو يخلق العالم وجميع ما فيه خلقا مسستانفا من غير أن 
يفنيه ٠"‏ فالاجسام لا تبقئ زمانین الا بمؤثر أو ميقا يحفظ لها البقساء € 
ومثل الله مستمر فى الاثياء c‏ ولا يبقى' الجسم أو العرض على خالة 
الا اذا استمر فعل الله فيه فى الزمان » فالله تعالى يخلق فى كل حين 
جميع العالم خلقا مستمرا فهناك الخلق الاول c‏ والخلق المستمر ٠‏ 


Gad‏ النظام أن الله سبحائه وتعالى يخلق. الاشیاء E‏ ويجمع 
بين عناصرها على غير طباعها » فهى بذلك متحركة حركة اعتماد 
وفقا لنظرية الكمون € ويظل فعل الله فى الاثياء ابذا وافتقارها له 
میم » وفقا لرای النظام فى الخلق المستمر علی الدوام j ٠‏ ای 
dy‏ ختام nobi‏ ا لمعتزلة فى خلق العالم یمکننا ان نقول أن هناك 
نسقان مختلئان » الجزء الذى لا يتجزأ من جانب والكمون من جانب 
آخر وما يتصل به من نظريات ٠‏ كلاهما تفسر خلق العالم الطنيعى 
لدى العتزلة ok ٠‏ جن 


وحقيقة فان هاتين النظريتين مع اختلافهما c‏ فانهما یلتقیان فى 
وصف الازلیة والالية اللتان هما معروفتان (sal‏ الفلائفة “الطبيعيين 
اليونان ٠‏ 


٠١١ - ۱۵۷ ص‎ oe ابراهيم بيومى مدكور : النظام‎ ss (Y) 


سم 2580 


ومن ناحية Gaga o‏ يلتقيان فى استبعاد افكار: الماهية 
والجؤهرية بامعنى الارسطى ٠‏ 
فارمطو الفتشوف اليوقائى يري اق الجسم Liber teca!‏ 
۔ أى ذاتیا۔-بفعل مقوم داخلى. مستقل عن كل -ارادة خارجیة € ونظرية 
الجزء الذى لاد.يتجزا « وكذلك نظریة الكمون € وما يتصل بھسا: من 
Meo‏ ماق مجتلة كاه ق الفلسفة الى خان پار 
التظریاتا: التى: تفسر,الموضوعات الطبيعية ٠‏ . 3 
خلاصة القول اذن يمكننا القول أنه على الرغم من ان موقف 
.المغتؤلة. بصدد ,الظواھر الطبيعية ». يتفاوت بين. تغليب القدرة الالهية 
B‏ اقرار cula‏ ءالطبيعى فانه يمكن القول أن غالبية .المعتزلة تتفبق 
س‌طلقولبالقمدرۃ الالوية للتى: سخرت المويجودات الطبیعیة على Jen‏ رق 
٤ i^‏ والقولن يالحتمية. فى .الطبيعة, طالما أن الاجسام تفعل بطباعها ٤‏ 
وكذلك الضوورة..فى العملية فى مقابل.فكرة العادة التى ین الاشاعرة» 
RSS‏ فى-قوانين .الطبيعة ٠‏ 


. هذه هى خلاصة اقوال المعتزلة فى خلق العالم » وأنه حادث بفعل 
محدث ومبدع ء وهذا المحدث وذلك المبدع هو الله سبحانه وتعالى 
-بقدوته »..وارادته:'سبحائه ٠‏ 


وقد اثر المعتزلة فى قولهم هذا فى بعض فلاسفة الاسلام ء فاول 
فلاسفة الاسلام.فى.المشرق العربى » ابو:یوسف يعقوب بن اسحاق الکندی 
يرى أن الەالم حادث بفعل قدرة الله سبحانه وتعالیٰ » ای لیس بقديم. 
فقد نال موضوع .حدوث العالم عند. الكندى: جھدا كبيرا. منه » ولذا 
..نجد أن الكندى .يخالف الفيلسوف الیونانی ارسطو » حیث أن الكندى 
deis‏ يجدوث السالم ء, وعلى. العكس من ذلك > ارسطو الذى يقول 
بقدم العالم ٠‏ 
؛ ؤيذهب .الكندى الى أن للعالم علة. أولى 6 خلقت العالم ونظمته 
+ ودبرته ce‏ هذه:العلة ,هى الله سبحانه وتعالى ٠‏ 


فهذا العالم فى نظر الكندى ‏ ایس عن ليس › ای أنه وجودا من 
اللا وجود أو العدم ء حیث أن العالم من ابداع الله-تعالی ٠‏ 


ولكن كيف توصل الكندى الى اثبات حدوث العالم ؟ 1 


- ا مہم 


لقد توصل الكندى الى اثبات حدوث العالم > عن طريق المقدمات 
والاصولى التى وضعها آساسا "M‏ واستنتاجاته » والتى أدت به cll‏ 
هذا الرای الذى يتفق مع العقيدة الاسلامية ٭ il oa‏ 


D. c‏ يقول الكندى بفكزة التناهى c‏ أى quali‏ الزمان وتناهى 
الاشخاص .٠‏ ولا تنكر أن الكندى بقوله بهذه الفكرة يكاد یقول ہما قال 
به معتزلة » حیث أن المعتزلة بدورهم قد قالوا بفكرة التناھی, 0 واقاموا 
ges Wem‏ لاثیات أن العالم حادث ٠‏ 
۲ 'وقدم تناول الكندى هذه الحجة من :۔حجج الك" 0 ٠‏ التى تقيوم 
لی فكرة, التناهى فى رسالته ) فى وحدانیة الله وتناھی جرم إلعاہم ؛) 
مثبتا زأنه؛ من المستحيل أن يوجد جسم بالفعل لا نهاية له » وذلك لانه 
لو اخذ من الجسم المفروض أنه لا نهاية له بالفعل جزء ء ثم ,أضيف اليه 
من جديد لكان مع ما يضاف اليه أكبر ala‏ قبل الاضافة ء لكنه قبل 
سوط ہنی لی عطسي وعد يس ا ا 
أكبر .واصغر.» وهذا تناقض(۱۸) . . 


وجدير بالذكر هنا أن نقول أنه ای الكندى ‏ بعد ان: IK‏ 
تناهى الزمان c‏ وأنه. ds‏ بوجوب. تناهى الحركة ؛ وذلك قياسا 
علي تناهى الجسم € وبسہب ارتباط الجسم بالمركة والزمان ا وهم 

تقدم أحدهما على الآخر لى s Agli‏ 


يرى الكندى بعد أن بين Ul‏ کل هذا « أن الس dis acis‏ 
كل cada. Uia‏ عن لیس بفعل محدث ٤‏ وهذا الاحداث عن ليس هو 
الابداع ٠‏ وذلك لان الابداع - فى نظر الكندى ل هو اظهار ثىء من لین 
ul‏ اظھارہ من العدم ٠‏ 


وهذا یعئی أن الكنذى لا يعتقد بلا تناهى العالم » أى بقدمة » 
بل على العكس من ذلك » فالعالم متناه » أى ان العالم بداية ) aa‏ 


یٹول الكندى ( فى رسالته فى الفاعل الحق الاول التام والفاعل 
الناقص الذى هو بالمجاز : ان الفعل الحقیقی الاول هو Gun‏ الايسات 


(YA) '‏ الكندى: : رسالته فى وحدانیة الله وتناهى جرم العالم 2 
ص ص ۲۰۲ ب ۲٣۰۳‏ ۰ 7 


ANS s‏ رست 
( م ۷- الميتافيزيقا ( 


e 


عن ليس c‏ وان هذا الفعل هو خاصة الله تعالی الذى هو غاية كل علة ٤‏ 
فتاييس الايسات عن ليس لله وحده وليس لغيره ٠‏ وهذا يمكن أن تسميه 
الدليل الثانى عند الكندى لاثبات حدوث العالم ٠‏ 


ونجد أن الكندى يطلق على هذا الفعل الخاص بالله تعالى اسم 
الابداع . dal,‏ هذا c‏ يتفق مع العقيدة ga‏ الله سبحانه وتعالى بديع 
السموات والارضٰ 

وهذا الابداع EJ‏ الخلق من العدم Lj‏ أى ایجاد شیء من لا شىء € 
فالكتدى يتصور Qu Aou‏ الله وبين العالم ھی à‏ الخالق :المبدع 
المطلق لخلوق مبدع من لاثیء وهی علامة ايجاد وتذيير ساریین à‏ العالم 
حافظین لوجوده فى الزمان » وذلك بفعل قدرة كالمة تمسك ps‏ الكل 2 
وارادة lie‏ تمنحه العناية ٠‏ 


ولا كان الزّمان هو عدد الحركة ء ای أنه dall‏ التى تعدها 
الشركة » بحيث اذا كانت الحركة كان زمان ء واذا لم تكن i,‏ 
لم چ 


وة الحركة اق ula‏ الكندى ھی حركة الجرم الذى هو مثا 
فان هذا يؤدى الى أن الجرم والحركة والزمان لا يسبق بخضها 
مهيا رق ا م الى ART‏ کو تع سے + 


وق ذلك يقول : « 0-3( والخركة والزمان لا ب يسبق بعضها 
بعضا فى cS‏ بل ھی معا ٠ )١5(»‏ 5 

فاذا كان الكندى يرى أن الجرم متناهيا » فالزمان كذلك متنا © 
وذلك لانه یقوم على الجر c‏ والحركة بدورها متناهية c‏ لانها اساسا 
حركة الجرم c‏ والتى اثبت أنه اذا كان الجرم والحركة والزمان 
كل منها متناه وله بداية » فهى محدكة ولها بداية » فهى محدثة » 
ولیست بقديمة + EX ow‏ 


)14( الكندى : زسالته فى وحدائية الله وتناهى جرم العالم » 
ص Ad * ۲٥٢‏ 


یم = 
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اذن فالمبدا الحاسم الذى يفصل بين الکندی كفيلسوف اسلانی ؛ 
وبين أرسطو كفيلسوف یونانی › هو القول بوجوب تناهی كل ما. وقع 
بالفعل سواء کان حركة او زمانا موچودا بالفعل s Ris gl‏ .+ 
٠‏ واذا کان هذا هو البدا الحاسم الذى يفصل بينهما ء فان المبدا 
NEC‏ الذى يفصل بين الكندى وأرسطو فى هذا الصدد ء هو قوله أن 
العلة الفاعلة بالمعنی الحقيقى لها الفعل المطلق ء ای الفعل الر 
وهو ايجاد صور المحدثات: ايجادا أصليا € والعالم عند أرسطو .قديم 
من جيث حركته ».ومن حيث مدة وجوده » ونجد أن. ارسطو يستشهد 
الى قضايا يقررها مثل أن المبدا الممرك للعالم ثابت ء كم نجہدہ 
یستنتج متا دون أن يؤيد رأيه باستدلالات شب ٤‏ وجوب Les‏ المركة 
وبقاكها وقدم المتحرك » أى العالم( ۰ے 


“أو هو آخيرا پستند الى فكرة ارتباط الزمان "ms‏ 8 « وذلك 
برهنة كافية ثم يجعلها أساسا لاستدلاله » مثل قوله بقدم الهيولى ٠.‏ 


أو هو أخيرا يستند الى فكرة اديناط الزمان بالحركة c‏ وذلك 
لان الزمان هو مقدار الحركة » نظرا لان الانسان۔ يتخيل :قن كل 
زمان زمانا ما ينشا عنه كله فى رأيه c‏ أن العالم قدیم ».وان ۳ 
متحرك من الازل ulis‏ الابد فى زمان لا نهاية له ٠.‏ 

وکل ما قاله ارسطو يخالف فيه الكندى » لان الكندى يقول 
بحدوث العالم ٭ مثبتا الخالق المبدع » مقررا فى وضوح وصراحة ماثئبت 
لديه بالدلیل القاطع من أن العالم محدث من لاشیء € من غير مادة 
nr"‏ غير زمان » وذلك بفعل القدرة الالهية المبدعة المطلقة « تاب 
علة مغالة أولى هى الله تغالى 5 


۱ كنا أن ,352-5 ha.‏ العالم وبقاؤه » وحدة هذا البقاء متوقفة 
جميعها على الارادة الالهية الفاعلة لذلك c‏ بحیث لو توقف الفضل 
الارادی من جانب المولى je‏ وجل » لانعدم هذا العالم » كله ضرية 


.واحصدة. وف غير زمان ٠‏ 


EI أرسطو : ما بعد الطبیعة ء الکتاب‎ )٢( 
ب‎ ۱۰١۷ ب‎ ٠١55 ص ص‎ ٤ العاشر‎ 


هت ۹۹ ہم 
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- وهذا يعنئ أن هناك برهانين توصل اليهما الکندی لاثبات حدوث 
العالم > اول هذين البرهاتين يعتمد على فكرة التناهى » ای تناهى 
Qul‏ والحركة والمكان c‏ ومنها يصعد الكندى الى اثبات حدوث العالم : 
وثانى هذين البرهانين يعتمد على تضايف لفظى المحدث والمحدث 
فاذا كانت هناك علة خالقة للعالم c‏ أى diana‏ لے » اذن فهذا 
العالم محدث ٠‏ ] 
وتجدر cà a‏ هتا ان الکنذی اذا كان قد آنکر على أرسطو 
قوؤله بقدم العالم » فقد استند الى فكرة التناهى التى قال بها 
العتزلة e‏ , 
<< فالمعتزلة يقولون بتناهى الاشیاء > وبالتائى اثبات البداية فى كل 
اء اكان جسما أم زمانا ca Ss gl‏ وذلك لامكان اثبات 


شیء سو 2t jy‏ 
.حدوث العالم » واثبات وجود اله قديم فترة عن كل صفة من صفات 
المحدثات ٠‏ : : 


c‏ وعلى هذا الاساس فلا نرى فى آراء الكندى التى قال بها شيشا 
عن العقول والنفوسٰ التى قال بها المذهب الافلاطونى الجديد » 
ولا نرى فيها كذلك شيشا من الفيض المتبدع أو الصدور » كما و 
Qai‏ عند الفارابى وعند ابن سينا » وذلك لان الفارابی .واين سينا 
يقولان بنظرية الفيض او الصدور فى خلق العالم » فالعالم قد فاض 
عن الذات الالهية كما تفيض حرارة النار عن النار » وکما تفيض 
حزارة امس عن الشمس » ذون ان ينقص ذلك منها ٹیکا ٠‏ ' 

۱ وفيما أرى ان نظرية الصدور أو الفيض ؛ تعد نظرية فى قدم 
العالم ٠‏ 5 

وهذا القول بقدم العالم هو الذى أنكره الكندى بای صورة 
من الصور c‏ أو ای اتجاه من الاتجاهات » قائلا بحدوث العالم عن 
العدم > ins‏ فى ذلك مع الشريعة الاسلامية » وما جاعت به فى 
هذا المجال » مثل قوله تعالی : انما aua‏ اذا اراد ان يقول لشیء 
كن فيكون ٠‏ فالعالم حادث بعد أن لم يكن »> isl‏ ضربة واحذھ 1 
بارادته سبحانه وتعالى Bam ; ٠‏ 

ومتفقا من ناحية ثائية مع اتجاه المعتزلة الذى يرى أن العالم 
حادث ولیس بقديم s à ٠‏ ا 


HP PLN 
ف النهاية يمكن القول بان فكرة الميتافيزيقا عند المعتزلة قد ظهرت‎ 
E ٠ عندما تناولا بالبحث الجانب العقائدی‎ 
وقد عرفنا ہانھم درسوا تحت اسم العقائد الاخلاق والسياسة‎ | 
۱ ۱ ۱ ٠ والطبيعة وما بعد الطبيعة‎ 
وان المعتزلة كانوا یؤمنون بالفصل الايمان كله € ويجعلونه‎ 7 
So يتدخل فى كل جانب من جوانبھم التى درسوها وتعمقوا فيها..»‎ 


واذا كانوا يهتمون بالعقل هذا الاهتمام c‏ فانهم بدون شك ' 


لايهملون أمر النقل أو الوحى أو .الدين ٠‏ 


ولذلك وعلى هذا الاساس ء فقد تعمدنا دراسة هذا الجائب“غند' 


المعتزلة حتى نظهره على خقيقته ؛ وحتى نوضح كذلك مع تاكيرهم 
فى المفكرين أو .الفلاسفة الذين جاعوا بعدهم ف الجوانب الميتافيزيقية 
التى قالوا بها . j‏ 


| وبصفة خاصة تاثيرهم فى اول فلاسفة الاسلام فى المشرق العربى», 


وهو أبو یوسف يعقوب بن اسحاق الكندى ET ٠‏ 

ولدراسة الجوائب :المیتافزیقیة عند المعتزلة رأينا أن نعطى لمحة 
موجزة عن هذه المدرسة العقلية فى الاسلام نوضح فى هذه اللمحة الموجزة 
العوامل التى ساعدت على نشاة هذه المدرسة c‏ وأهنم الاصول: التى 
اجمعت عليها هذه المدرسة: ؛ مثل اصل التوحيد + والعدل ؛ والوعد » 
والؤعيد » والمئزلة بين المنزلين c‏ والامز: بالمعروف والنهى عن 1c E‏ 
i-i,‏ جغلها هذا المؤضوع: تحت عنوان الفصل الأول عندهم ٭. Coo‏ 

وحقيقة أن هذه الاصول التى e‏ عليها المعتزلة بتعذد فرقمم 
قد أضحاف المعتزلة اليها بعندا أخلاقيا متمثلا فى قولهم باللطف الالھی۔: 
وقولهم كذلك بوجوب الاصلح ٤:‏ وحریة الارادة الانسانية ٠‏ 


ونجد أنهم فى كل آرائهم التي قالوا بها قد ربطوا بين الدين 
والاخلاق, ٠‏ . 


:وى الفصل: الثاني 'تعرضتا لادلة المعتزلة على وجوذ الل تعالى ء؛ 
وأهم صفاته سبحانه » فقد استعانوا بحدؤث العالم .وذلك للتدليل 


ک5 یوب 


على وجوده سبحانه وهى طريقة المتكلمين بصفة عامة لاثبات وجود 


due‏ ۱ 0 المصادر والمراجع العربية وغير العربية 
وقد كان للمعتزلة فى اثباتهم وجود الله تعالى عن طريق حدوث ; i‏ : 
العالم اثر كبير عند الفلاسفة الذين جاعوا بعدهم ٠‏ اولا : المصار والمراجع العربية : 
- القرآن الگریم 


فالكندى مثلا قد اعتمد على هذا الدليل لاثيات وجود الله تعالى : ای اف 
— ابن النديم : الفهرست c‏ القاهرة المكتبة التجارية ' 


متائرا بالمعتزلة ای أنه قد ربط بين القول بخدوث العالم وبين القول 
بوجود الله تعالى ٠‏ بحيث أن التسليم بحدوث العالم يؤدى الى القول 
بوجود محدث ومبدع له هو الله تعالى . أى أن هذا الحادث لابد 
لے من ie‏ أحدثته واظھرته الى الوجود وهو الله تعالى * 


- ابن المرتضى ؛ المنية والامل c‏ حیدر آباد ٦ھ‏ ۱۹۲۲م 
- أبن تيمية : منهاج السنة النبوية ء الطبعة الاولى ج ١‏ 2 ج Y‏ 
سنة ١8١‏ ھ؛ ج ۳ء ج ٤‏ سنة ۱۲۲۲ ه ‏ القاهرة € 


اذن فقد راينا ان الكندى پستند الى التضايف بين لفظتى المحدث المطبعة الامیریة 


والمحدث, ٠‏ وذلك لان المحدث محدث المحدث c‏ والمحدث والمحدث من 


ae dll. .‏ ڑا 1 T‏ الملل والاهواء 
aiv cda‏ فلكل aca‏ اشطرازا عن ليس ٠‏ . داہن حزم ( اہو محمد بن أحمد ( لقصل dii à‏ ولاو 


والنحل القاهرة » سنة ۱۳٣۷‏ ه ب ۱۹۲۸ء 


— ابن خلدون :, المقدمة » تحقيق الدكتور على عبد الواحد dis‏ 
- لجنة البيان العربى سنة ۱۹٦۰‏ م T‏ 


.ابن قتيبة ؛ تاویل مختلف الحديث فى. الرد على. اعداء Jg‏ 
الحديث 2 القاهرة سنة Yit‏ ه- ۱۹۲۵م 


3 


' وختمنا حديثنا فى هذا الفصل عن الصفات الالهية عند المعتزلة » 
وقد عرضناها كما صورها أكبر رجال المعتزلة مثل ابو الهزيل العلاف؛ 
والنظام c‏ ومعمر بن عباد السلمى ؛ وعند الجبائى ٠‏ وراینا أنهم جميعا 
كانوا يتفقون بوجه أو باخر فى الصفات الالهية € وفرقنا بين المعتزلة 
وبين أهل اده فيما يتعلق بهذا الموضوع بالذات ٠‏ 


Usi ay:‏ فى الفصل الكالث والاخير عن مسالة حدوث العام 
عند المعتزلة ٠‏ فالعالم عندهم حادث > وقد عرفنا فى الفصل السابق 
انهم قد استخدموا قضية حدوث العالم للتدليل على وجود الله تعالى, 
فقد فهم المعتزلة أن العالم مخلوقا لله تعالى » وأنه حادث وليس. 
بقديم ٠‏ وهم هنا پختلفون مع فلاسفة اليوتان الذين كانوا يرون 
أن العالم قديم وبصفة Lal‏ الفيلسوف اليونائى أرسطو هنذا من 
ناحية '. ومن ناحية An‏ يتفقون مع بعض فلاسفة الاسلام وبصفة 
خاصة الكندى c‏ فهو يرى أن العالم حادث ولیس بقديم متاشرا فى 
ذلك باقوال المتكلمين وبصفة خاصة المعتزلة ٠‏ 


at 


FUMER‏ : سراج اللوك c‏ القأهرة » سنة 
YAN,‏ ها ۱۸۷۲م 


— ابن عبد ربه الاندلسی : العقد الفريد ء القاهرة سئة ۱۲۹۳ A‏ 

ہے A‏ كلاملا م M‏ 1 1 اي 

أبو العباس احمد المقرى : نفح الطيب من غضن: الاندلس 
. الرطيب c‏ القاهرة ۹ هب ۱۸۱۲م ١‏ 

أبو dai,‏ ( دكتور محمد عبد الھادی ( : ابراهيم بن سيار 
النظام وآراؤه الكلامية والفلسفية ء القاهرة ؛ لجنة التالیف 
والترجمة والنشر ۱۹٢١ A‏ م 


ے gla "TIN‏ .طاليس 4 وقد ,تسب .هذا eil‏ 
لارشطو مع أنه تىا لحقيقة آجزاء من ai di‏ أفلوطين » ٤ء‏ 
PEE‏ 


هذا وكلى امل فى ان ينال هذا الكتاب المتواضع اعجاب 
الباحثين فى الفكر الاسلامى بصفة عامة والفلسفى بصفة خاصة » 
انه سميع قریب مجیب الدعاء ٠‏ 


ے 1۳~ ۳ 


الاشعرى sif)‏ الحسن على بن اسماعيل) : مقالات الاسلاميين € 
ج ۱ »> ج Y‏ » طبعة محمد محى الدين عبد الحميد مكتبة 


النهضة المضرية سكة 1۹5۰ م 

الاهوانى ( دكتور أحمد فؤاد ) الكندى فيلسوف الصرب 6 
وزارة الثقافة والارشاد القومى c‏ القاهرة سنة ۱۹٦١‏ م 
m‏ 0 عضد الدين ) : المواقف ٠‏ ( ثمائية أجزاء 3 
qual‏ 'محمد اکر الدین النعسانی lus ٤‏ 4¥ م 

الباقلاني ( ابو بكر بن محمد الطيب ( : التمهيد » تحقيق 
الات رتشرذ مکارتی الیسوعی نہ بيروت سنة ۱۹۵0۷ م 
البغدادئ ) MT‏ عبد القاهر ) :. الفرق بين الفرق » القاهرة 
سنة ۱۳۲۸ ه ب ١5١٠١‏ م * 

البغداى ( الامام عبد القاهمر ) : اصول الدين + استنبول ٤‏ 
سئة ۱۳٣١‏ ھ ب ۱۹۲۸م * : 


' ؛ الثفتازائی ؛ شرح العقائد النفسية c‏ المطبعة الازهرية المصرية » 


٠ م‎ ١91١1 سنة‎ 

الجاحظ : البيان والتبيين c‏ القاهرة سنة ۱٣٣١‏ هاب ۱۹۲١‏ م 
العراقى ( دکتور محمد عاطف ) : مذاهب فلاسفة المشرق € 
القاهرة ء دار المعارف سنة ۱۹۷۲م ó‏ 
الغزالی ) ابو حامد ( : المنقذ من الضلال c‏ مكتبة الانجلو 
المصرية » القاهرة سنة ۱۹۵۵ء ٠‏ 

الغزالى ( ابو حامد ) : المستصفى من ele‏ الاضول' » القاهرة 


نے سنة ۱۹۰۰۵ م ٠‏ 


الغزالى ( ابو حامد ) : الاقتصاد فى الاغتقاد ٭ القاهرة سنة 
۷ ھ سے 359206 م٠‏ 

الكندى ( ابو يوسف يعقوب بن اسحاق ) : رسالته فى الفاعل 
الحق الاول التام ٠‏ للدكتور محمد عبد الهادى أبو زيدة € 
القاهرة دارالفكرالعربى » ج ١‏ سنة ۱۹۵۰ › ج Y‏ سنة ۱۹۵۲م 
الکندی : رسالته في وحدانیة الله وتناهى جرم العالم : 
الكندى ؛ رسالته فى الابانة عن سجود الجرم الاقصی ٠‏ 


ے٤‎ 


الكندى : رسالته فى حدود الاشیاء ورسومها ٠‏ 


المسعودى : مروج الذهب ۹ 

دى يور : تاريخ الفلسفة فى الاسلام » للدكتور محمد غبدالهادى 
أبو ريدة» لجنة التاليف والترجمة والنشر» القاهرة سنة ۱۹۵۵م 

ب زهدى حسن ہار الله : المعتزلة » القاهرة سنة ١٣٦۱ھ‏ ہے ۷٣۱۹م‏ 

- زادة ( طاش كبرى ) : مفتاح السعادة ومصباح السيادة € حیدر 
آباد الدكن ١89 Aus‏ ه ٠‏ 

— صبحی ( دكتور أحمد محمود ) : فى علم الكلام »الاسكندرية » 
منهج وتطبيقه c‏ القاهرة » دار احياء الكتب العربية € 
سئة ۷م ٠‏ 

س مطر (دكتورة أميرة حلمى) : الفلسفة عند اليونان » القاهرة» 
دار النهضة العربية € MA‏ م ٠‏ 

س موسی ( دكتور محمد يوسف ) : بين الدين والمفلسفة فى cl)‏ 
ابن رشد وقلاسفة العصر الوسيط c‏ القاهرة . دار المعارفه € 
سنة ۹ مم ۰ 


— هويدى ( دكتور يحيى ) : دراسات فى علم الكلام والفلسفة 
الاسلامية c‏ القاهرة » سنة ۱۹۷۲ م ٠‏ 


- ياقوت ( الحموى الرومی البغدادى ) : معجم البلدان » سنة 
۱۸۹١ / ھ۱۲۸١ - ۳٣‏ ۱۸۹۹ء s ed‏ 


سے ٠١١‏ مہ 


falla AR ثانیا : قائمة المصادر والمراجع‎ i 

~~ Aristotle : Metaphysics, Arevised text with instroduction and 

commentary by S.D. Ross — London — ` Oxiord; 71924; two 
7. Volumes: 
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ف وک ٤+ dS le‏ ٭ئ Corbin (Henri) : Histoire de la philosphi Islamique, Gallimard, | ILLO‏ سر 
8 .1964 


—-puhem(p) 14 systéme du monde : Histoire des docloire cosmo- 
logiques de platon, à Copernic, Tome 1 — IV — Paris, 1954 , 


— De Boer, History of philosophy in Islam. eR 1933. 

— cylopaedia Britannica. 

'—  Encylopaedía of Islam. 

— Mac Donald : Developrent of Muslim Theology, Jurisprudence 
and, Constitutional Theory, New York, 1903. 5 7 


e 


—  Madkour (Dr. Ibrahim) : la place d'Alfarabi dans l'école philo- 
sophique, Paris. 1943. ^ * . PE 


— Menk (8) : Melanges de philosophie 'Juivo et Arabe, Paris, 
1955. 9 


In Sina dus le dictionnaire des sciences philoso-‏ : ری Munk‏ م 
phiques de Frank, Paris, 1885. : "d‏ 


— O'leary de lacy .: Arabic thought and it's place in ‘history, 
iLondon, 1958. 


-— Plato : plato's Dosis; the Timaeus of plato, Translated 

, by, F.M.. Cornford, London, 1956. s 

— Plato :. Timaeus and Critias, Translated with introduction by 
dismond lee London. 

— Ross (SD) : Aristotle, 0 Oxford, ۰ 

— Sharif (M.M) : A history of Muslim philosophy, two Vorumes, 
1563. " sis 

— "Taylar (A.B) : A Commentary on plato's timaeus — London. 


us 


۰ ۰ ۰ ٭‎ - .. cA b الاھ‎ 


vost eH ×پ‎ ۳ PE یں‎ 


الفصل: الاول.::. عوامل. نشاة. المعتزلة ۳۵ ii‏ 


Boi عوامل نشاة المعتزلة‎ : 7 
. pé نيك‎ in es 


ھی ا التوحيد عند E‏ 


٠‏ اولا :- تفسين-التكليف والوعد والوعيد 
tails‏ تبرير ارسال الرسل ۔ -- 
d sid‏ الظلم عن الله تعالى ٠‏ 


m EET 


SY oe 


g BY والوعيد‎ ' gan €) 


Fu digas d ds ت المنزلة‎ 


f والنهى عن‎ salts sa 2 7 . 


UR ais ala, 40: الفصل 'الثائى‎ 


) اهبات' وجود الله تعالئ عند Ad!‏ 
(ب) صفات الله تعالى عند المعتزلة. 


ابو" الهزيل الخلاف CO‏ 


| 


. معمر بن عياد السلمی‎ ٣ 
ابو هاشم الجبائى‎ - ٤ 


الفصل الثالث : حدوث العالم عند المعتزلة . 


حدوث العالم عند المعتزلة . . 
ed‏ مق *o HEP Lue‏ 
؟ ‏ من الناحية الفيزيقية . 


خاتم ةة : رہ 2 7 8 


المصادر وا لمراجع العربية وغير العربية 
اولا ‏ المصادر العرہیلة * & 
ثانیا : قائمة المصادر والمراجع غير العربية 
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